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After Ardashir’s seizure of power (224), the territorial and cultural variety of Eranshahr ‘the Empire of 
Iran’, was attempted to be united under the totalizing figure of the monarch and a single religion: 
Zoroastrianism. Meanwhile, the other religious identifications –different Christian groups, Jews, 
Manichaeans, Hindus, etc.– became, to say the least, a minority. In this context, Christians continually 
endeavoured to define its own cultural agenda in relation to other religious identities and used various 
strategies to do so. 
This paper will try to explain some of those strategies in order to analyse hoe this religious identity was 
created and articulated in a specific cultural and chronological landscape. In order to explain these 
strategies, I will examine the Act of Shirin (d. 559), a Martyr Act written by the end of the 6 th century 
BCE, that takes into account the birth, conversion to Christianity, persecution and death of an eighteen-
year-old-martyr named Shirin. The text, written in Greek, is taken from the edition of Devos (1946). 
This paper, therefore, is a literary analysis of the text that takes into account primary and secondary 
sources in order to present the context in which these texts ere written as a vast and complex 
sociocultural and political landscape where different religious identities struggle to maintain its self-
definition against each other and the hegemonic identification. 
In addition to the analysis of strategies on identity, this paper takes into consideration a methodological 
approach hitherto unknown to hagiographic studies: embodiment. To consider the body as a cultural 
milieu, both agent and receiver of specific cultural codifications, these texts can be placed in a much 
more complex and varied cultural landscape. A way that opens the path to new research in the study of 
religions in general and Late Antique religious conflict between Early Christian groups and other 




Tras la toma de poder de Ardashir I (224), la inmensa variedad territorial y cultural de Eranshahr, «el 
Imperio de Irán», se intentó aglutinar bajo la figura totalizadora del monarca y una única religión: el 
zoroastrismo. Desde el principio, las otras identificaciones religiosas –entre ellas los distintos grupos 
cristianos, judíos, maniqueos, hinduistas, etc.– quedaron sumidas en una posición, cuanto menos, 
minoritaria. En este contexto, el cristianismo se esforzaba continuamente por definir unos códigos 
propios frente a las demás identidades religiosas y se servía de diversas estrategias para ello. 
Este trabajo tratará de explicitar algunas de aquellas estrategias para observar cómo esta identidad 
religiosa se creó y articuló en un paisaje cultural y cronológico concreto. Para explicitar dichas 
estrategias, me serviré del acta martirial de Shirin (m. 559), conservada en griego y escrita a finales del 
s. VI, donde se narra el nacimiento, conversión al cristianismo, captura y ejecución de una joven de 
dieciocho años llamada Shirin. El texto, conservado en griego, está tomado de la edición de Devos 
(1946). Se trata, pues de un análisis literario del texto, apoyado en fuentes primarias y secundarias, 
donde se intenta dar cuenta del vasto y complejo paisaje sociocultural y político en que se crearon estos 
testimonios. 
Además de analizar las estrategias identitarias, el trabajo toma a consideración un aspecto hasta ahora 
desconocido en los estudios de los testimonios hagiográficos: la corporeidad. Al considerar el cuerpo 
como horizonte cultural, a la vez creador y receptor de códigos culturales específicos en ciertas 
situaciones, estos testimonios pueden situarse en un paisaje mucho más completo y rico, que abre las 
puertas a nuevas investigaciones y caminos hacia el estudio de las religiones en general y el conflicto en 






1.1 Marco cronológico-espacial y descripción. 
Al noreste de Irak, a unos 300 kilómetros de Ctesifonte, se encuentra la antigua ciudad de 
Karkha de Beth Slokh, en la cuenca del río Diyala. La región de Beth Garmai, con Karkha 
como capital, cobró especial relevancia como uno de los dieciocho reinos del Imperio 
Parto hasta la llegada de la dinastía sasánida (Frye 1983a: 222). Por sus relaciones con el 
reino colindante de Adiabene1 antes de la adhesión en el s. III a la mencionada dinastía, 
las referencias al lugar que dan los testimonios hagiográficos cristianos y las 
persecuciones posteriores llevadas a cabo durante el reinado de Shapur II (309 - 379) y 
Yazgard II (438 - 458), Karkha de Beth Slokh aparece como uno de los principales 
núcleos cristianos de este período.  
En el texto que analizaremos se narra el nacimiento, conversión al cristianismo y posterior 
captura y ejecución de una joven de dieciocho años de Karkha llamada Shirin2. El propio 
testimonio sitúa su muerte en el vigésimo octavo año del reinado de Khosroes I (ASh §2, 
20), esto es, entre el 12 de julio del 558 y el 11 de julio del 559 (Devos 1964: 113 n. 1). 
Realizaré entonces un análisis literario del testimonio con el objetivo de explicar la 
formación de una identidad religiosa cristiana en un contexto de diversidad donde el 
cristianismo representaba una disidencia religiosa, centrándome por una parte en las 
concepciones somáticas y por otra en el ejercicio discursivo. 
Las dificultades metodológicas principales que plantea este trabajo son: en primer lugar, 
los testimonios escritos con los que contamos para conceptualizar el pensamiento 
cristiano en este período están en su mayoría realizados por autores cristianos y, por tanto, 
presentan una visión unilateral muy marcada. También las evidencias arqueológicas 
resultan útiles, pero siguen siendo testimonios cerrados y unilaterales. En segundo lugar, 
estudiar una época y un espacio tan alejado –tanto cronológica como ideológicamente–
de nosotros plantea un problema evidente, a lo que se añade la relativa escasez de fuentes 
que poseemos. Además, los códigos culturales antiguos difieren casi de forma opuesta a 
los actuales. Sobre el martirio en la Antigüedad Tardía occidental, Jan Bremmer (2014: 
                                                          
1 Las relaciones de Adiabene con Beth Garmai pudieron tener una repercusión importante en la expansión 
del cristianismo en territorio sasánida. Vid. apartado 2.1 La situación del cristianismo: ¿existió una 
intolerancia religiosa?, con un breve contexto cronológico y el desarrollo de esta idea. 
2 De aquí en adelante ASh. 
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10 - 12) ha señalado el desfase entre el concepto actual de «violencia», que abarca planos 
delimitados –físico, cultural…–, influido por circunstancias históricas concretas, y la 
concepción tardoantigua no tan estrictamente diferenciada como la contemporánea. Sin 
embargo, considero que precisamente estos problemas hacen que sea interesante la 
realización de este trabajo.  
1.2 Objetivos: la formación de una identidad religiosa. 
Para ello antes definiré varios conceptos. Frederick Barth (1969: 9 - 38) en su 
introducción a Ethnic Groups and Boundaries define la identidad como una construcción 
humana basada en la interacción. Esto es, la identidad es un conjunto flexible (Jenkins, 
2004: 97), formado por elementos que se conciben como propios a través de su 
diferenciación con otros (Jenkins, 2004: 80 - 93; Sandwell, 2007: 4; Cardete del Olmo, 
2016: 129). Pero la identidad, aun siendo una construcción humana en continua 
interacción, también es sensible a las presiones del contexto, como los aspectos 
económicos, las relaciones de poder (Boyarin 1994), etc. A su vez, la construcción de una 
identidad es un proceso continuo, en esfuerzo constante por (re)construirse y 
(re)definirse. En este contexto, el cristianismo, desde una posición de disidencia religiosa, 
se esfuerza por redefinirse constantemente y consolidar sus innovaciones religiosas en un 
contexto en continua interacción -casi siempre de oposición- con otras religiones.  
Lily Mendoza (2002: 323 - 24), sobre la construcción identitaria actual de las 
comunidades filipinas en el país de origen y en Estados Unidos, da cuenta de la dinámica 
y las fluctuaciones que toma la construcción identitaria: «Indeed, one surprise that may 
greet one is finding, not essentialism, but rather, creative invention and re-imagination, 
as the primary modes of identity and cultural reclamation in such movements» , tanto que 
a menudo habla de «identificaciones» más que de identidad (Mendoza et al. 2002: 312 - 
27). Ni la concepción del trabajo ni la extensión permiten desarrollar las diferentes 
aproximaciones a este fenómeno. Lo único que debe advertirse es que la identidad, sobre 
todo en un período en el que sólo disponemos de fuentes escritas o arqueológicas -y 
además marcadas por una fuerte visión unilateral-, no debe entenderse como un fenómeno 
estático, alejado de una dinámica concreta, ni sujeto por completo a la actividad de los 
individuos. Además, la concepción académica contemporánea de la identidad religiosa 
seguramente difiera de la tardoantigua y por eso es necesario entenderla como un 
elemento capaz de fluctuar entre varios aspectos sociales, y no tan estrictamente 
delimitado en los marcos religiosos (Boyarin 2004; Sandwell 2007: 4; Becker & Reed 
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2007; Rutgers 2009), sobre todo en este contexto en que seguramente el cristianismo se 
asociara también a una diferenciación política (Payne 2015) y a una diferenciación étnica 
por su vinculación al Imperio Romano (2.1 La posición del cristianismo: ¿existió una 
intolerancia religiosa?). 
Por otro lado, prestaré especial atención a la corporalidad como horizonte donde expresar 
la religiosidad. A menudo la expresión y desarrollo de lo religioso se ha estudiado en los 
lugares de culto o los rituales. En las últimas décadas, sin embargo, con el desarrollo de 
los estudios de las emociones y la corporalidad, la bibliografía ha tenido una mayor 
consideración hacia este campo (Scarry 1985; McGuire 1990; Csordas 1993; Lakoff & 
Johnson 1999; Ferrándiz 2002; Carlson 2010; Hanegraaf 2015; Bahler 2016; Cobb 2017; 
Harvey & Mullet 2017). Considero, entonces, la corporalidad como un marco 
metodológico (Csordas, 2002: 241; Bahler 2016)3 que implica un «estar en el mundo», 
donde el papel del cuerpo –doliente o muerto en estos casos– puede arrojar luz sobre las 
peculiaridades de un pensamiento cristiano aún en formación y su intento por 
diferenciarse de otras religiones. 
Por último, los estudios hagiográficos, al menos hasta finales del siglo XX –en particular 
los realizados por la Sociedad de Bolandistas–, se han centrado en la realidad y 
congruencia histórica que pueden desvelar estos testimonios, pero no han tomado en 
consideración otros elementos que pueden resultar también útiles para una mayor 
comprensión del pensamiento e identidad religiosa cristiana en la antigüedad.  
Mi intención con este trabajo no es ofrecer una respuesta general o definitiva a un 
fenómeno tan complejo y sujeto a dinámicas constantes como es la identidad religiosa 
cristiana durante el período sasánida, sino abrir nuevos caminos en la interpretación de 
estos testimonios desde la hermenéutica de los textos mediante el diálogo con diferentes 
perspectivas procedentes de la literatura, la antropología, la fenomenología y la crítica 
cultural. Es interesante, entonces, analizar aspectos concretos de este testimonio, 
prestando especial atención en la corporalidad como lugar donde formar y articular la 
identidad religiosa. 
                                                          
3 «Embodiment as a paradigm or methodological orientation requires that the body be understood as the 
existential ground of culture. […] The paradigm of embodiment means not that cultures have the same 
structure as bodily experience, but that embodied experience is the starting point for analyzing human 
participation in a cultural world» (Csordas 2002: 241). 
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1.3 El texto (BHG 1637). 
Antes de centrarme en el texto a estudiar, situaré brevemente las fuentes primarias sobre 
las persecuciones a cristianos en época sasánida. Muchos de los testimonios escritos en 
siríaco y que de una manera muy general se denominan testimonios hagiográficos 
«orientales», forman parte del manuscrito Vaticanus Syriacus 160, conservado en la 
Biblioteca Apostólica Vaticana, del que Assemani en 1748 realizó en dos tomos la 
primera edición y traducción al latín: Acta Sanctorum Martyrum Orientalium et 
Occidentalium4 como regalo para Juan V, rey de Portugal. Tomando la traducción al latín 
de Assemani, LaGrange publicó en 1852 la primera traducción a una lengua vernácula, 
el francés, de estos Acta. Paul Bedjan, entre 1890 y 1897, completó esta colección en siete 
volúmenes, sin traducción: Acta Martyrum et Sanctorum Syriace5. Referencias a las 
persecuciones también aparecen en la Historia Ecclesiastica II, 9 de Sozomeno o la 
Historia Ecclesiastica VI, 9 de Evagrio, ambas en griego. Otros testimonios interesantes 
son los protagonizados por mujeres mártires en Naŷrān, al sur de la Península Arábiga, 
que en un nivel político reflejan las tensiones entre Bizancio y la corte sasánida (Brock 
& Harvey 1987: 100 - 21; Bakheet A Alnamani 2019)6 o la mención, por lo que respecta 
al texto a estudiar, a la ejecución de mártires en la Historia de Karkha de Beth Slokh 
(ASM I, 101). Aun siendo un estudio de un testimonio concreto, me he servido, cuando 
era necesario, de estas ediciones y los estudios particulares para situar el marco 
cronológico-cultural y literario en que se inserta. 
Nacida en una familia de la nobleza local, su padre la había introducido en el culto 
zoroastriano (ASh §2) y Shirin lo ejercita hasta los dieciocho años, edad con la que es 
capaz de «distinguir el bien del mal» (ASh §3, 17)7 y abraza el cristianismo. Ante la 
manifestación pública de su fe acuden las autoridades y la encarcelan (ASh §10 - 6) para 
después trasladarla a Hulwan, en los montes Zagros, y de allí a Dastagerd, cerca de 
                                                          
4 De aquí en adelante ASM. 
5 De aquí en adelante AMS. 
6 Bakheet A Alnamani, S. (2019) El cristianismo en Naŷrān durante los primeros siglos de la Era Común. 
Estudio descriptivo-analítico, Madrid: tesis doctoral [no publicada]. Agradezco al profesor Fernández 
Vallina me facilitara el acceso a esta tesis. 
7 El papel de la reflexión personal es recurrente: «cada uno tiene la capacidad de distinguir lo beneficioso» 
(ASh §12, 13 - 14) y «la capacidad de pensamiento me preparó para entregarme junto a los cristianos» 
(ASh §14, 1) (Devos 1946: 89). 
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Ctesifonte, donde se encontraban los palacios y la corte de Khosroes I (531 - 579) 
(Morony 2006). En Dastagerd es condenada a muerte (ASh §22-3) y, tras un intento de 
violación (ASh §25), muere estrangulada (ASh §26). Sus restos se arrojan a los perros y 
después son recogidos por cristianos (ASh §27). Finalmente se depositan en la región de 
Beth Arbaye, colindante a Beth Garmai (ASh §28).  
Del texto se conserva la versión en griego –es de suponer– de un original siríaco perdido 
y seguramente escrito por un conciudadano de Shirin (Devos 1994: 13)8. Que el texto 
griego tenía una labor compilatoria lo demuestra la escena de las visiones: «se le 
aparecieron de forma clara Moisés, Elías y Pedro el apóstol y los demás santos, según se 
cuenta por extenso en los escritos sobre ella [καθάπερ τοῖς κατὰ πλάτος περὶ ἀυτῆς 
συγγεγραμμένοις ἐμφέρεται]» (ASh §13, 11 - 4). El testimonio podría calificarse como 
una vita dados los numerosos paralelos temáticos y estructurales que muestra con ellas: 
algunos temas recurrentes en las vitae de santos cristianos occidentales y orientales que 
comparten con el testimonio de Shirin son el descubrimiento de la fe cristiana en un 
contexto no cristiano, la austeridad y la diligencia por la fe y el papel que se le otorga a 
las tentaciones y visiones (Gignoux 2000: 501 - 2). 
Sobre la fecha de composición el propio testimonio aporta muy pocos datos. Cuando se 
habla del bautismo de Shirin, el autor confiesa: «me conviene omitir [χρεσíμως 
παρέρχομαι], por la situación actual [διὰ τὴν ἐνεστῶσαν κατάστασιν], cómo fue bautizada 
y quiénes le otorgaron tal “misterio”» (ASh §16, 6 - 8) –aunque probablemente con un 
papel más ideológico que informativo–. La relevancia que se le da a los lugares por los 
que pasa Shirin, además de la mención a la comunidad cristiana de Karkha, presenta al 
autor griego como miembro de dicha comunidad, o al menos de las regiones circundantes, 
y lo sitúan cronológicamente próximo a los acontecimientos, pero siguen faltando 
evidencias sólidas para situarlo en un momento concreto.  
II. Marco cronológico-cultural. 
2.1 La posición del cristianismo: ¿existió una intolerancia religiosa? 
                                                          
8 Devos (1994: 13) recoge la propuesta de Fiey (1964) «Vers la réhabilitation de l’ Histoire de Karka d’ 
Beth Slokh» Analecta Bollandiana 82. 189 - 222. 220 n. 4, sobre un Bar Sahdé –autor de una Historia 
eclesiástica y un escrito contra Zoroastro, sólo conservados de manera indirecta– como posible autor de 
este testimonio, pero esto ha de tomarse con las precauciones que exige un argumento ex silentio. 
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 Ardashir I se proclamó a sí mismo rey de reyes del nuevo imperio, el último del Irán pre-
islámico, en el 224 tras la caída del poder de los arsácidas (Shahbazi 2005; Dignas & 
Winter 2012: 18ss.; Payne 2015: 6 - 10). El nuevo poder, Eranshahr «Imperio de Irán», 
abarcó en su máxima extensión los territorios del Este de la Península Arábiga, desde 
Egipto, el Levante y el Cáucaso a Bactria (Mackenzie 2015), hasta el principio del fin 
alrededor del 622 (Dignas & Winter 2012: 118) y su caída en el 650 a mano de los árabes 
(Shahbazi 2005). La enorme extensión territorial y variedad cultural se aglutinó bajo la 
figura del rey de reyes y una única religión: el zoroastrismo. Sin embargo, el panorama 
parece estar muy alejado de una homogeneidad religiosa. 
Considerando la relación del reino de Adiabene con el de Beth Garmai –cuya coalición 
tuvo un importante papel en la toma de poder de Ardashir I (Frye 1983b: 118)– y la 
posición del judaísmo en el primero9 (Frye 1983a: 222), seguramente el cristianismo 
entrara en territorio sasánida tras la adhesión de ambos reinos al imperio en el s. III. A 
esto se suman las deportaciones de prisioneros de guerra cristianos seguidores de la 
denominada Iglesia del Este desde Antioquía y Siria tras las incursiones de Shapur I (ca. 
240 - 72) en el 256 (Brock & Harvey 1987: 63; Baum & Winkler 2003: 7 - 9). Según los 
testimonios, hay una separación clara hasta el s. V entre los seguidores de la Iglesia del 
Este –cuya liturgia se realizaba en siríaco– y los seguidores de la Iglesia del Oeste –para 
quienes la liturgia se realizaba en griego10– (Baum & Winkler 2003: 9).  
Debido a la extensión del trabajo no se pueden tratar con detalle las diferencias entre la 
Iglesia del Este y la Iglesia del Oeste. Sólo quisiera hacer notar que, además del idioma 
litúrgico, las concepciones cristológicas y mariológicas eran totalmente contrarias a la 
Iglesia del Oeste, razón por la cual la primera se anatematizó en el Concilio de Calcedonia 
(451). La mayoría de las comunidades cristianas en territorio sasánida seguían el culto 
siríaco, lo que, unido a los testimonios hagiográficos escritos tanto en siríaco como en 
griego –tal es el caso de Shirin–, da cuenta de la heterogeneidad y dinamismo de las 
comunidades cristianas en época sasánida11. Con todo, los primeros pasos del 
                                                          
9 En el s. I, la reina Helena de Adiabene se convirtió junto a su hijo al judaísmo. Vid.  también la bibliografía 
presentada por el mismo autor (Frye, 1983a: 222 n. 72). 
10 Un desarrollo monográfico se presenta en Baum & Winkler (2003) y también en Baum (2004: 7-10). 
11 La heterogeneidad del territorio se desarrollará infra en este mismo epígrafe tomando como punto de 
partida el tratado de 561. 
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cristianismo en territorio sasánida y su repercusión siguen sujetos a discusión ante la 
escasez de testimonios.  
Lo que sí parece –en principio– ser evidente es la intolerancia religiosa por parte del poder 
hacia las religiones extranjeras: en el relieve de Naqsh-e Rajab, a unos tres kilómetros al 
Norte de Persépolis, realizado en el s. III, el sacerdote Kardir, a las órdenes del rey Shapur 
I, proclama con orgullo el sometimiento de las comunidades no zoroastrianas a manos del 
imperio12. Otro relieve cercano, el de Naqsh-e Rustam, representa al rey Ardashir I a 
caballo, recibiendo una diadema directamente de las manos de Ahura Mazda en forma 
humana. Matthew Canepa (2013: 863) sobre este y otros relieves observa: 
In this and later reliefs the primary symbol of authority and power is a diadem 
[…]. Relief 1 at Naqsh-e Rustam was likely the last relief that Ardashir I carved 
and it presents a highly innovative and powerful composition that elegantly and 
forcefully proclaims the early, developing Sasanian ideology of divinely inspired 
kingship and irresistible victory.  
Desde estos relieves, entonces, es fácil ver el poder coercitivo de la corte y el vínculo de 
este a la religión. Reforzada por esta y otras evidencias, la bibliografía actual pone en tela 
de juicio la separación entre poder imperial y religión que se venía defendiendo hasta 
hace pocos años. Adam Becker (2014: 7 - 25) se muestra crítico con la aplicación 
académica de categorías neoliberales a las políticas culturales sasánidas –relaciones 
Iglesia / Estado, secularización, etc.–. Richard Payne (2015: 6), en la misma línea, afirma: 
«If scholars have long sought anachronistically to distinguish between a Zoroastrian 
“church” and a secular Sasanian state, Iranian religious and political institutions appear 
everywhere entwined». Lee Patterson (2017: 193) también respalda esa afirmación y 
recala en la dimensión política de las persecuciones: «Whatever personal piety the kings 
may have felt, their use of religion was informed by the realities arising from their 
relations with the nobility and from their frontiers, especially the Roman» y continúa 
«Both Zoroastrianism and Christianity served the kings well, and when they did not the 
kings took measures that one should hesitate to regard as indications of their religiosity».  
Entre el año 561 y 562 embajadores sasánidas y bizantinos firmaron un tratado que 
proponía la paz tras un período de disputas territoriales (Blockley 1985: 54 - 75; Dignas 
                                                          
12 En la inscripción, líneas 11 - 2 (Skjaervø 2012). 
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& Winter 2007: 138 - 48; Panaino 2012: 69)13. El testimonio en griego que se conserva 
de este tratado lo da Menandro el Protector (Blockley 1985) –autor griego y cristiano–, 
según el cual se desglosaron trece puntos, especialmente centrados en frenar los conflictos 
territoriales. Tras la exposición detallada de las condiciones, aparte «ἐκτὸς», se incluye 
un breve apéndice «sobre la situación de los cristianos en Persia [τὰ περὶ τῶν ἐν Περσίδι 
Χριστιανῶν]» (fr. 6. 1, 398; Blockley 1985: 75 - 76).  
Las condiciones impuestas a los sasánidas son sorprendentemente escasas, laxas y 
generales si basamos la perspectiva en la situación que nos presentan los testimonios 
hagiográficos de ese período –como el de Shirin, que debió morir apenas dos años antes 
de la firma–: libertad de culto y libertad en la construcción de templos y, sobre todo, 
abstención del proselitismo por ambas partes (fr. 6. 1 399 - 407). Que estas exigencias 
constituyan un apéndice puede dar una pista sobre la condición de los cristianos en el 
marco cronológico en que se inserta nuestro testimonio. Aparentemente, la vaguedad de 
las condiciones parece responder a un uso casi propagandístico por parte de ambos 
bandos, donde se esperaba más un compromiso moral por parte de los dirigentes que un 
comportamiento regido en base a unos dictados legales (Panaino 2012: 84). Tampoco la 
seguridad y control de los cristianos en territorio sasánida da la impresión de ocupar un 
lugar destacado en la agenda diplomática imperial, por lo menos en lo relativo al control 
por parte de Justiniano de la Iglesia del Este (Blockley 1985: 259 n. 67). Por otro lado, 
que no se especifique la variedad de doctrinas cristianas y tampoco se haga referencia a 
la Iglesia de Persia hace intuir que para la Iglesia de Occidente «only one form of 
christianity was acceptable, and that the other variants were simply heresies» (Panaino 
2012: 84). Sin embargo, este tipo de documentos no implican que las condiciones se 
cumplieran. El testimonio de Shirin hace referencia muy probablemente a las condiciones 
previas a este tratado y señala cómo las autoridades zoroastrianas deportaron a la mártir 
para no quebrantar las condiciones impuestas (§17, 15 - 18):  
Tras pasar santa Shirin no poco tiempo en prisión y con la marcha del embajador 
de los romanos a su propia tierra, los magos14, por temor a que llevara una orden 
real de liberarla [δεδιότες οἱ μάγοι μήπως βασιλικήν ἀνοίσῃ κέλευσιν ἀπολῦσαι 
                                                          
13 Agradezco al profesor Álvarez-Pedrosa poner a mi disposición esta información. 
14 Para esta denominación vid. 4.1 Estrategias peyorativas. 
9 
 
αὐτήν], decidieron enviarla a la residencia del rey antes de la llegada del 
embajador. 
Por otro lado, la condición de minoría religiosa del cristianismo en territorio sasánida es 
evidente, pero considero que, en su condición de minoría disidente y perseguida, su 
asociación al Imperio romano levanta sospechas sobre algunas motivaciones étnicas de 
las persecuciones: según el autor de nuestro testimonio, el padre de Shirin «detestaba el 
dogma de los cristianos [τὸ τῶν Χριστιανῶν ἐμυσάττετο δόγμα]» y, además, «se 
esforzaba por guardar a su propia hija de esas compañías, de modo que no fuera educada 
viviendo junto a las mujeres griegas [παρὰ τῶν τῆς χώρας ἑλληνίδων γυναικῶν], porque 
con frecuencia estas habían adquirido la costumbre cristiana» (ASh §3, 30 - 32). Que lo 
cristiano se excluyera de lo persa es bastante evidente, pero todavía las implicaciones 
étnicas en las persecuciones no quedan del todo explícitas, y se plantean como futuros 
campos de investigación. 
En conclusión, los cristianos, aun como representantes de una disidencia religiosa, 
cobraron especial relevancia en las instituciones políticas sasánidas. Los testimonios 
demuestran que ostentaron al menos cargos políticos relevantes u ocuparon posiciones en 
la corte que supusieron una amenaza real para un poder donde la posición hegemónica la 
ocupaba el zoroastrismo. Según Payne (2015: 55): «The violence that Christian 
communities in Iran experienced in the fifth century signaled their integration into 
imperial politics». La idea, por tanto, que transmiten Kardir y los testimonios 
hagiográficos de una intolerancia estrictamente religiosa parece no sostenerse demasiado 
y, en definitiva, no sería arriesgado pensar que las -escasas- persecuciones que sufrieron 
los cristianos en territorio sasánida estuvieran más motivadas por tensiones políticas o 
étnicas –6.1.1 Habitar la grieta–. 
2.2 Conceptualización cultural del martirio. 
La concesión de la santidad no era fruto, al menos en parte, de la acción humana; era Dios 
quien consideraba dignos en último término a los nuevos habitantes de la morada celestial. 
En el himno de Prudencio a santa Inés de Roma –escrito en torno al 395– (Peristephanon 
14, 124 - 29) el poeta exclama: 
¡Oh, virgen feliz, oh, reciente gloria, / noble habitante de la fortaleza celeste, / 
vuelve a nuestras escorias / tu rostro con doble diadema, / [tú], la única a quien el 
Padre de todo concedió [cunctiparens dedit] / hacer casto incluso un prostíbulo!. 
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Una muerte a imitación de la de Cristo galvanizaba las ideas axiales del pensamiento 
cristiano y suponía una puerta directa hacia la santidad. Del obispo Policarpo (m. 155) se 
dice que «esperaba, al ser traicionado, como también [lo fue] el Señor [ὡς καὶ ὁ κύριος], 
ser recordado y que nosotros le imitáramos» (Pol. 1, 2)15. Y esta exhortación se encuentra 
también en los sepulcros funerarios, donde la escatología individual da sentido a un 
sentimiento colectivo (Merkt 2016: 189 - 206). 
La promesa de una gloria eterna en el cielo a través de la muerte en el mundo terrenal fue 
uno de los pilares fundamentales de una identidad cristiana aún en desarrollo. Según Esther 
Cohen (2010: 4), gracias a la expectativa de una gloria eterna y libre de dolor tras la muerte, 
se sofocaba una realidad experiencial en que el dolor y, por extensión, la muerte, formaban 
un todo indisociable16. Era fácil, por tanto, encontrar un vínculo colectivo a través del 
cuerpo indemne y la muerte gloriosa de los mártires. También, siguiendo a Jan Bremmer 
(2002: 70), la gloria eterna conseguida por los mártires suponía una explicación a su muerte 
y, además, en la obligación por definir sus propios códigos frente a otras religiones, la 
muerte gloriosa de un mártir suponía la seña fundamental de la identificación religiosa 
cristiana. Estas interpretaciones afectivas17 del martirio ayudan a comprender la dialéctica 
entre la figura del mártir y un público concreto que compartiera los mismos códigos 
culturales capaces de crearla, y será analizada en el epígrafe 5.1 El futuro de un recuerdo. 
Para ampliar este horizonte, antes desarrollaré en el epígrafe 4.2 Estrategias peyorativas 
las interacciones discursivas entre los miembros del grupo y los ajenos a éste y en el 4.3 En 
los marcos políticos las dimensiones políticas que adquieren estas diferenciaciones en los 
testimonios hagiográficos. En el capítulo B. Cuerpo limitado, gloria eterna, me detendré, 
desde el marco de la corporalidad, en la concepción simbólica y el significado que se le 
daba a la muerte de los mártires para, finalmente, en el apartado C. Paralelos, analizar cómo 
                                                          
15 Vid. 5.1 El futuro de un recuerdo para una exposición sobre el papel de la colectividad y la memoria en 
la construcción identitaria cristiana. 
16 «The listening audience, moreover, is given fellowship with the martyrs; they are invited to join in the 
escathological moment –to embrace the anesthesia that faith, and nothing else in the ancient world, can 
offer– to participate in a world in which there is no death, no mourning, no crying and no pain» (Cobb 
2017: 153). 
17 «Affect theory is an approach to history, politics, culture, and all other aspects of embodied life that 
emphasizes the role of nonlinguistic and non- or para-cognitive forces. As a method, affect theory asks 
what bodies do –what they want, where they go, what they think, how they decide– and especially how 
bodies are impelled by forces other than language and reason» (Schaefer 2019: 1 énfasis original). 
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la literatura cristiana occidental contribuyó a la formación de una identidad cristiana en 
territorio sasánida. 
III. La hagiografía: un género literario. 
3.1 Conceptualización: primeros testimonios y desarrollo. 
El término «hagiografía» se refiere a los testimonios en la tradición literaria cristiana 
sobre la vida y acciones de un santo o líder eclesiástico, con intención edificante y de 
promoción a su culto. Se asocia a la historiografía, aunque predomine la intención 
edificante y no se ofrezcan testimonios históricos precisos (Aigrain 2000: 7). Aparecen 
bajo el nombre de hagiografía testimonios tan distintos como biografías, himnos de 
alabanza, etc., por eso no se consideraría un género único, sino el conjunto de distintos 
géneros literarios (Head 2001: xv).  
El estudio hagiográfico puede abordarse como el estudio de los santos y su culto, su 
procedencia, desarrollo y testimonio histórico, o como su estudio en tanto género literario, 
i. e. un conjunto de manifestaciones en la literatura cristiana cuyo tema central sean los 
santos. Los primeros testimonios, además de El martirio de Policarpo, son El martirio de 
Perpetua y Felicidad y El martirio de Cipriano, acaecidos en Cartago a principios y 
segunda mitad del s. III, respectivamente (Avemarie & van Henten 2002: 100). La intención 
documental de estas primeras piezas será característica de las passiones y los acta –que 
narran la persecución y ejecución del mártir–, y se transformará en las vitae –de desarrollo 
posterior, a modo de testimonio biográfico– donde el foco no está tanto en el martirio sino 
en las acciones en vida del santo.  
Pero estos testimonios presentan una dinámica sujeta a su contexto cronológico-cultural: 
los primeros son contemporáneos a los hechos, en una época en que el cristianismo se 
perseguía y ocupaba un lugar de disidencia religiosa. A partir del s. IV en Occidente, una 
vez acabadas las persecuciones, el cristianismo ocupa una posición hegemónica y ahora los 








A. Identidad y discurso.  
4.1 Estrategias peyorativas. 
 
  The Pagans did not know they were Pagans until the Christians 
told them they were.18 
 
En el presente capítulo situaré el análisis en el plano discursivo –inserto en parámetros 
afectivos y codificaciones culturales específicas–, para observar cómo las concepciones 
dentro del grupo sobre agentes externos a él configuran la construcción identitaria. Para 
ello, me centraré en las «estrategias peyorativas», esto es, fórmulas, lugares y procesos 
discursivos en que se retratan desde dentro los agentes externos con una clara intención 
de desprestigio. Las consecuencias que estos procesos discursivos tengan dentro del 
contexto en que se inserta nuestro testimonio se investigarán a lo largo de este epígrafe. 
Para un contexto general, podemos acudir al testimonio del martirio de Pionio, escrito en 
Esmirna alrededor del 300. En el discurso que al parecer pronunció el mártir al grupo de 
cristianos que lo seguía, Pionio afirma (Pion. 13, 3 - 6): 
«…pues también habéis oído a los judíos decir “Cristo era un hombre y murió 
como un criminal [βιοθανής]”. Pero que nos digan, ¿qué criminal ha llenado el 
mundo entero con sus discípulos? […] ¿por el nombre de qué criminal han sido, 
son y serán expulsados durante tantos años los demonios?». 
Y, tras una larga refutación por las acusaciones a Jesús de necromancia (Pion. 13, 8ss.), 
Pionio cierra su discurso de manera característicamente lacónica, muy relevante para el 
análisis (Pion. 14, 15): 
«Y si no fuerais capaces de rebatirles esto, decidles [a los judíos]: “de la manera 
que fuera, nosotros somos mejores que vosotros, que fornicáis y adoráis a los 
                                                          
18 Chadwick, H. (1985) «Augustine on Pagans and Christians: Reflections on Religious and Social Change» 
History, Society and the Churches Beales, D. & Best, G. (eds.). Cambridge: Cambridge University Press. 
9 - 27. p. 9. 
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ídolos sin necesidad [ἡμεῖς ὑμῶν τῶν χωρίς ἀνάγκης ἐκπορνευσάντων καὶ 
εἰδωλολατρησάντων κρείττονές ἐσμεν]”». 
El desprestigio hacia los judíos en este caso se traslada al ámbito moral con respecto a la 
sexualidad. También el mártir Román, según Prudencio (Pe. 10, 176 - 85) califica a las 
divinidades grecorromanas de «dioses adúlteros» [deos […] adulteros] (Pe. 10, 185) y 
muestra clara repulsión hacia unas relaciones donde «se casan niñas, con frecuencia se 
las burla con engaños» (Pe. 10, 181) y «se las viola mediante las trampas de los amantes» 
(Pe. 10, 182). La acusación en el plano sexual como elemento peyorativo también aparece 
en nuestro testimonio respecto a los verdugos –zoroastrianos– de Shirin (ASh §25, 6 - 7): 
El diablo engañó a uno de los que la custodiaban para acostarse con ella y 
corromperla [ὑπέβαλεν ὁ διάβολος συγκαθευδῆσαι καὶ διαφθεῖραι αὐτήν]. 
Dentro de este registro, lo cristiano se contempla como el poder contrario a los engaños 
–insertos en un marco moral– y el mal que provoca el diablo. Dayna Kalleres (2015: 2) 
observa respecto a la demonología: «the demonic functions in religious discourse to mark 
alterity, to emphasize otherness or monstrosity; as such it is often deployed in an effort to 
measure and maintain a deliberate distance». Al quedar frustrado el intento de violación 
(ASh §25, 10ss.) se evidencia, primero, el poder del diablo de corromper lo no cristiano 
-muy a menudo en un plano moral como este caso- y, segundo, el poder divino que 
protege a la mártir, y, en consecuencia, la superioridad del cristianismo por poseerlo. 
Las estrategias peyorativas también se encuentran en registros distintos a la sexualidad, 
aunque sus intenciones y consecuencias son las mismas. Tarbo, por ejemplo, junto a sus 
compañeras (ASM 3; Assemani 1748: 54 - 59) es acusada por los judíos, «enemigos de 
la cruz» (ASM 3, 1) de envenenar y provocar una enfermedad a la esposa de Shapur. En 
cuanto a nuestro testimonio, el autor se refiere también a los judíos como «inhumanos» 
[Οἱ ἀπάνθρωποι Ἰουδαῖοι] (ASh §19, 26) y de nuevo hace referencia a la «inhumanidad» 
de estos [τὴν τῶν Ἰουδαίων ἀπανθρωπíαν] (ASh §21, 31 - 32), conocida por el juez 
zoroastriano que condena a Shirin.  
Respecto al zoroastrismo, el autor del testimonio de Shirin acusa a las enseñanzas 
zoroastrianas de provocar una enfermedad a la mártir (ASh §13), habla de «magos» 
[μάγοι] (passim, esp. ASh §2, 6; ASh §17) sin, al parecer, hacer una distinción clara entre 
los sacerdotes y los seguidores –como en muchos testimonios hagiográficos en este 
contexto (Walker 2006: 20), pero no en otros testimonios con menor carga ideológica, 
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como los tratados diplomáticos (Panaino 2012: 72 - 4)–, y los califica de «enemigos de la 
verdad» [οἱ ἐχθροὶ τῆς ἀληθείας] (ASh §15, 27; ASh §21, 11) y «ayudantes del diablo» 
[οἱ ἐργάται τοῦ διαβόλου] (ASh §27, 10 - 11). 
Por último, es relevante destacar una estrategia concreta: Shirin consigue silenciar a la 
audiencia mediante una cita literal de Mateo (Mt 10, 28) antes de su sentencia (ASh §23, 
35ss.): 
«Pues él [Jesús] dice: “no temáis a los que destrozan el cuerpo, y en cambio no 
pueden destrozar el alma” (Mt 10, 28)». Cuando dijo esto, el sacerdote 
[ἀρχίμαγος], atónito por sus palabras, se calla. 
A continuación (ASh §23, 2ss.), la mártir es acusada por el rad –oficial con poderes 
judiciales a nivel provincial (Brock & Harvey 1987: 96)– de tener dentro de su cuerpo un 
demonio, y no es casual que esta acusación sea la misma de los judíos contra Jesús (Jn 8, 
49): 
Sentándose, el rad […] le dijo: «tienes un demonio [δαιμόνιον ἔχεις] (Jn 8, 49)». 
Responde a este Santa Shirin: «yo no tengo un demonio, sino que eres tú, en 
realidad, quien persigue un demonio [σοι ἀκολουθεῖ δαιμόνιον] y, si quieres, haré 
en tu frente el signo de la cruz, saldrá de ti y se te abrirán los ojos para conocer la 
verdad». 
Por último, cuando Shirin, aun no convertida al cristianismo, se acerca al obispo cristiano 
de Karkha, el autor intenta trazar paralelos con escenas neotestamentarias, es de suponer, 
conocidas para el público cristiano al que iba dirigido este testimonio (ASh §4, 28 - 30): 
Pero uno de los obispos, llamado Juan, como Cristo hacia la cananea (vid. Mt 15, 
21 - 28), también rechazó la petición de esta, diciendo que no era posible una 
unión de la mesa de Cristo con la mesa de los demonios [κοινωνίαν εἰναι τραπέζης 
Χριστοῦ μετὰ τραπεζῆς δαιμονíων], ya que «lo que sacrifican los griegos 
[Ἕλληνες], lo sacrifican a los demonios y no a Dios» (1Cor 10, 20 - 21). 
Lo relevante es cómo el autor ha querido utilizar episodios y citas neotestamentarias con 
una intención de diferenciación primero, y, segundo, un propósito de desprestigio hacia 
las demás identificaciones.  
La «construcción social de la sospecha» (Cantón Delgado 2008: 165) contribuye a la 
diferenciación del propio grupo respecto a agentes externos y una de sus consecuencias 
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es la autopercepción de preponderancia por parte del primero hacia los últimos. Esta 
diferenciación reduce el conflicto en el discurso identitario a un par de opuestos 
claramente diferenciados: la conversión al cristianismo –representada por los agentes 
internos– y la no conversión –representada por los agentes externos; en definitiva, todo 
lo no cristiano–.  
Estos dos planos parecen ser simétricos y estar claramente diferenciados en el discurso 
identitario y a su vez, da la impresión, parecen no ofrecer escapatoria (Herrero de Jáuregui 
2010: 252). Esta forma de diferenciación, siguiendo la noción de «violencia simbólica» 
[pouvoir symbolique] propuesta por Pierre Bourdieu (1977: 410 - 11), opera de tal manera 
que presenta una totalización de la realidad ajena, presentándola como homogénea y 
opuesta a la propia, y a su vez naturaliza en el discurso del grupo lo que en un principio 
ha sido construido por sus agentes internos. En definitiva, produce una «naturalización 
de la cultura», convirtiendo en positivas, «naturales» y verdaderas las codificaciones 
específicas mayoritarias de los formantes del grupo y en negativas y falsas, 
desprestigiadas, al fin y al cabo, las identificaciones –o lo que desde dentro se consideran 
como tal– de los agentes externos a este.  
Aunque es necesario tener en cuenta una última advertencia. Aun bajo este propósito, los 
testimonios se insertan en un contexto general complejo, donde las identidades religiosas 
no estaban ni mucho menos tan diferenciadas como puedan parecérselo a una óptica 
contemporánea.  
Un ejemplo para ilustrar esta apreciación, quizá sutil pero esclarecedor, es la referencia 
que hacen los testimonios cristianos al viernes como «preparación» [παρασκευῆ], para el 
Sabbath u otra festividad judía. En el testimonio de Policarpo, p. e., aun con evidentes 
referencias peyorativas a los judíos (Pol. 13, 1), se emplea el mismo término [τῇ 
παρασκευῇ] (Pol. 7, 1) que también aparece en los cuatro evangelios y que, sin embargo, 
es un elemento propiamente judío (Mt 27, 62; Lc 23, 54; Jn 19, 31): «y, al llegar la tarde 
–pues era viernes [παρασκευή], que es antes del Sabbath [ὁ ἐστι προσσάβατον]…» (Mc 
15, 42)19.  
Esta apreciación, junto a los ejemplos vistos, da cuenta de un terreno cultural complejo y 
heterogéneo, donde las distintas identidades religiosas –en continua interacción, sobre 
                                                          
19 Agradezco al profesor Torijano Morales hacerme notar esta apreciación. 
16 
 
todo de oposición– intentaban, en una dinámica constante, (re)definirse y distinguirse 
unas de otras. Sin embargo, es necesario tener en cuenta que el llamado «Parting the 
ways» –la diferenciación religiosa concreta del cristianismo con el judaísmo (Becker & 
Reed 2007: 1ss.)– no llegaba a atisbarse y seguramente las delimitaciones no 
respondieran a una concepción específicamente encuadrada en los marcos religiosos 
(Boyarin 2004; Sandwell 2007: 4; Becker & Reed 2007; Rutgers 2009). 
4.2 En los marcos políticos. 
Un último aspecto recurrente y destacable para el análisis adquiere en el contexto general 
de los testimonios hagiográficos dimensiones y consecuencias políticas. En el discurso, 
descrito por Prudencio, que pronuncia Eulalia de Mérida en el momento previo a su 
ejecución, la mártir exclama (Pe. 3, 76 - 77; 80 - 84): 
«Isis, Apolo, Venus, no son nada / incluso el mismo Maximiano tampoco es nada 
[…]. / Que Maximiano, señor de riquezas, / y, sin embargo, él personalmente 
cliente de piedras, / prostituya y consagre a sus dioses / su propia cabeza…» 
Ante esto, responde el verdugo (Pe. 3, 97 - 100): 
«…¡Cógela ahora mismo, / lictor, y cúbrela de suplicios! / Que sienta quiénes son 
los dioses patrios [sentiat esse deos patrios] / y que no es blando el mandato del 
emperador [nec leve principis imperium].» 
Las palabras de Eulalia van dirigidas directamente al emperador y, de hecho, el castigo 
que sufre Eulalia parece contemplarse más como el peso -nec leve principis imperium- de 
la ley romana sobre ella por desobedecerla que como una consecuencia de su pertenencia 
a un grupo religioso distinto.  
En los testimonios hagiográficos –tanto occidentales como orientales– este lugar de 
supuesta «subversión» es muy recurrente. La religión grecorromana era una religión 
cívica, esto es, la vida civil y sus obligaciones estaban estrechamente ligadas –casi eran 
indistintas– de lo que, desde una perspectiva contemporánea, puede considerarse el 
ámbito religioso. El poder político –y por extensión el religioso, civil, etc. – en este 
contexto se focalizaba en la figura del emperador y, por tanto, la negación de esta 
autoridad suponía la negación de todos los demás ámbitos asociados. Sin embargo, esta 
supuesta subversión del poder imperial no provocaba un rechazo total de la autoridad, 
sino un desplazamiento, una dislocación, en su sentido literal. En los códigos cristianos, 
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el poder focalizado en la figura del emperador se trasladaba a un poder y una autoridad 
divina, muy superior incluso a la figura imperial: «…el mismo Maximiano tampoco es 
nada» (Pe. 3, 77). 
 4.2.1 Resistencia: marginalidad. 
En el testimonio de Shirin –aunque también en otros, vid. Pion. 9–20, sin embargo, la 
resistencia a la autoridad adquiere un matiz muy concreto e interesante. Aquí la 
resistencia no sólo se concibe como la oposición frontal entre los dos polos que hemos 
observado en las estrategias peyorativas, sino que también se crea y desarrolla en los 
huecos que deja la autoridad hegemónica durante su ejercicio de poder. Esto es, el 
cristianismo ocupa los huecos de lo marginal en la esfera social, y desde ahí se define y 
desarrolla (ASh §20, 8 - 12): 
El sacerdote […] increpa [a Shirin] con muchas palabras diciendo: «¿por qué, al 
abandonar nuestra creencia [τὴν ἡμετέραν θρησκείαν], que es practicada por reyes 
y soberanos [ὑπὸ βασιλέων καὶ ἀρχόντων τιμωμένην], difundida por todas partes 
y enriquecedora a los que le están agradecidos, la has sustituido por los pobres y 
disolutos cristianos [τοὶς εὐτελέσι καὶ ἐφυβρίστοις Χριστιανοῖς προσεχώρησας]?» 
El zoroastrismo se concibe como «la creencia practicada por reyes y soberanos», fijando 
los márgenes culturales, lo no hegemónico, que el cristianismo como respuesta convierte 
en su lugar de ejecución y desarrollo del discurso identitario.  
Aun formada en la doctrina zoroastriana, Shirin abraza la austeridad y marginalidad que 
representa la comunidad cristiana –nótese cómo el mismo concepto «εὐτελής» se ha 
empleado en el pasaje previo también para designar una característica específicamente 
cristiana– (ASh §3, 22 - 25): 
Abandonó el grupo de mujeres importantes y también se alejó de la compañía de 
jóvenes y bien peinados [πλουτοκομῶντας], pero apreció la compañía de los que, 
aun siendo pobres en la vida [πρὸς τὰς εὐτελεῖς μὲν τῷ βιῷ], eran cuidados en las 
                                                          
20 Sabina, según cuenta el testimonio, formaba parte de los acompañantes de Pionio al haber sido recogida, 




costumbres [κοσμιόους δὲ τοῖς τρόποις], y se esforzó en convertirlos en sus 
familiares y amigos. 
Así, en la diversidad religiosa del terreno cultural sasánida, el cristianismo, que ocupa un 
lugar de disidencia, aprovecha los márgenes dictados por la identificación hegemónica, y 
crea, define y desarrolla su identidad religiosa desde este lugar, convirtiéndolo en terreno 
de resistencia y desarrollo de sus propios códigos21. 
B. Cuerpo limitado, gloria eterna. 
4.1 El futuro de un recuerdo. 
 
La muerte se oculta y enmascara continuamente, de manera que se llega a la 
sospecha de que siempre se escribe -aunque no se sepa a ciencia cierta- en 
memoria de algo, de alguien. 
– Ramón Andrés «Pensar y no caer»: 182. 
 
En este segundo capítulo, bajo el marco metodológico de la corporalidad, analizaré las 
interacciones que tienen lugar desde y respecto a los agentes internos del grupo 
identitario. Este epígrafe explicitará el papel que la memoria y la somatización de esta 
constituyen en la construcción de una identidad religiosa.  
Los humanos recordamos, interpretamos el pasado y lo utilizamos como base, por 
paradójico que parezca, para el futuro. El recuerdo trata así de dar significado a la 
situación presente y justificar lo que se llevará a cabo.  Para situar la exposición, recurriré 
al testimonio del martirio de Policarpo (Pol. 1, 2): 
Pues esperaba […] que nosotros le imitáramos, preocupándonos no sólo por 
nosotros mismos, sino también por el vecino. 
Con su muerte, Policarpo galvanizaba las ideas fundamentales del pensamiento cristiano 
y exhortaba a la colectividad a seguir sus pasos no en aras de uno mismo, sino del grupo. 
Según nuestro testimonio –nótese el léxico metafórico empleado en griego–, Shirin (ASh 
§2, 21 - 23): 
                                                          
21 Vid. también: «Pues observad a quién os ha llamado, hermanos, que no muchos sois sabios según la 
carne, ni muchos poderosos, ni muchos de noble linaje» (1Cor 2, 26). 
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Apareció como una perla pura [ἀνεφάνη καθάπερ τις καθαρός μαργαρíτης] 
[…], brillando en medio de la marejada por la belleza de su fe hacia Cristo [τῷ 
κάλλει τῆς ἐις Χριστὸν πίστεως διαλάμπουσα] y sobresaliendo en la nobleza 
del combate por su causa [τῷ μεγέθει τῆς δι' ἀυτὸν ἀθλήσεως ὑπερέχουσα]. 
Envuelta en claridad y orden en un entorno convulso, su muerte es la demostración a la 
comunidad de una retribución posterior, aunque deba cobrarse con la vida. El recuerdo, 
la recreación de la muerte de Cristo, sirve como aglutinante de la colectividad y, en un 
nivel más profundo, como la explicación de una situación presente, especialmente de una 
traumática como es la condición de disidencia religiosa. Y es aquí, en la recreación 
individual de esta muerte, donde la memoria juega un papel fundamental. Para entender 
la relación del cuerpo con la memoria –y por extensión con la identidad religiosa en este 
contexto– primero es necesario definirla. Así, la memoria, según Pierre Nora (1989: 8): 
Is life, borne by living societies founded in its name. It remains in permanent 
evolution, open to the dialectic of remembering and forgetting, unconscious 
of its successive deformations, vulnerable to manipulation and appropriation, 
susceptible to being long dormant and periodically revived.   
Elizabeth Castelli (2004: 33 - 34) ha observado cómo la memoria otorgaba a la muerte de 
los mártires un significado pleno, del cual carecería en cualquier otra circunstancia: «in 
order for martyrdom to emerge, both the violence and its suffering must be infused with 
particular meanings». Colectividad, por tanto, y a la vez codificaciones individuales se 
ponen en juego para dotar de sentido a una violencia que de otra forma supondría un acto 
ininteligible. Según el propósito del trabajo es necesario señalar que hay tantas memorias 
como grupos (Nora 1989: 9) y estas, teniendo en cuenta su actuación en el plano afectivo 
(Garrocho 2019: 115ss.), son uno de los motores fundamentales en la construcción de una 
identidad. Una última apreciación: siguiendo a Adam Phillips, «memories have always a 
future in mind»22; la muerte de un mártir, sobre todo su recreación, supone un acto de 
poder, porque este acto implica, consciente o inconscientemente, un proceso continuo de 
inclusión y exclusión (Nora 1989: 9; Castelli 2004: 47 - 49; Lieu 2004: 64 - 65), proceso 
ajustado a un interés específico en función de la colectividad y el entorno: «recordamos, 
                                                          
22 En DeVille (2018, 19 diciembre) «Collective Rememebering, Forgetting, and Forgiving» Eastern 
Christian Books. Disponible online: http://easternchristianbooks.blogspot.com/2018/12/collective-
remembering-forgetting-and.html [Consultado 05 - 03 - 2019]. 
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pero no sólo» (Garrocho 2019: 14). Ahora bien, ya se ha visto cómo la muerte del mártir 
suponía el aglutinante perfecto para el grupo, pero ¿cuál es la relación de la memoria con 
el cuerpo?  
Los sepulcros o la ciudad en que ha muerto el mártir sirven como lugares de expresión de 
la memoria, y también el cuerpo muerto de Shirin lo necesita (ASh §27). Otras veces, 
como relata Prudencio en el himno a Casiano (Pe. 9, 10ss.), el lugar de la memoria a los 
mártires se encuentra en la pintura. Pero esta, la memoria, puede expresarse además en 
otros medios. Paul Connerton (1989: 72 - 104) 23 demuestra cómo el cuerpo en efecto 
sirve como agente expresivo de ella. Los gestos son muestra de un pasado aprendido, 
consciente o inconscientemente, y culturalmente específico (Connerton 1989: 72ss.; 
Bahler 2016: 75ss.). A su vez, las interpretaciones del mundo que realiza el individuo 
están estrechamente vinculadas a parámetros propios específicos, afectivos e 
intersubjetivos (Bahler 2016: 74). Así, en los testimonios hagiográficos, los 
comportamientos y, sobre todo, las respuestas ante el dolor –o no– de las torturas son las 
manifestaciones específicas de unos códigos culturales sedimentados y aprendidos, 
memorizados y compartidos. Para ampliar esta afirmación podemos recurrir de nuevo al 
martirio de Policarpo: al hablar de otros mártires, el autor relata con admiración (Pol. 1, 
2): 
Ninguno de ellos gritó ni se quejó, demostrándonos a todos nosotros que en 
ese momento los nobles mártires de Cristo estaban ausentes de la carne o bien 
que Cristo estaba junto a ellos y les hablaba. 
Volviendo al testimonio de Shirin, tras enunciar su sentencia de muerte, es trasladada a 
Seleucia - Ctesifonte para su ejecución mientras otros cristianos, encadenados también y 
de diferentes provincias, la contemplan (ASh §24, 20 - 25): 
Cuando apareció santa Shirin, les produjo un gran consuelo, a ellos que 
admiraban [el carácter] impertérrito de su alma [lit. τό τής ψυχῆς αὐτῆς 
ἀκατάπληκτον], pues recibió con alegría la muerte por Cristo. 
                                                          
23 «Our bodies, which in commemorations stylistacally re-enact an image of the past, keep the past also in 




El cuerpo fisiológico, tras su muerte, sirve como lugar de la memoria cuando es arrojado 
a los perros. Los cristianos se esfuerzan por recuperarlo (ASh §27, 20 - 22)  
Algunos fieles [τινὲς πιστοὶ] de Beth Armai, recogiéndola con honores, la 
esconden en cierto lugar para que algunos de su tierra no se priven de tal honor. 
Tras recogerla Bateo (ASh §27, 25), funda en su honor un «santuario» -εὐκτήριον… 
οἶκον- (ASh §28, 31) y allí se honra a la mártir (ASh §28, 3 - 5): 
Allí los fieles de todas partes se reúnen en la fiesta común [πάνδηεμον ἑορτήν] 
para cada día honrar la memoria [τὴν μνείαν ἐπιτελοῦσιν] de ese combate, por 
la gloria de Dios [πρὸς δόξαν Θεοῦ] y el orgullo de su muy santa iglesia 
[καύχημα τὴς ἁγιώτατης ἐκκλησίας]. 24 
El cuerpo fisiológico de Shirin sirve literalmente como lugar de congregación para los 
cristianos «de todas partes» –πολλὰχοθεν– y da un significado colectivo. Ahora el cuerpo 
de Shirin se ha configurado como lugar de memoria y testigo del poder de su iglesia. En 
definitiva, el cuerpo –doliente y después muerto– de Shirin y de los mártires en general 
sirve como lugar de sentido para una identidad religiosa en continuo esfuerzo por 
definirse y dar significado a una situación presente. El cuerpo –no hay que olvidarlo: 
constreñido en parámetros externos– ocupa el terreno de lo abyecto, y el despecho hacia 
este responde a unas codificaciones concretas y da significado a una comunidad que 
escucha estas historias y ocupa un lugar de persecución y disidencia. 
5. 2 Sueños y visiones: entre iluminación y condena. 
 
There is no person without a world. 
–Anne Carson «XV. Mitwelt». 
 
Los sueños y visiones que tienen lugar en las escenas previas a la ejecución del mártir son 
un elemento recurrente en los testimonios hagiográficos cristianos. El martirio, si se trata 
de un acercamiento más directo a lo divino, recurrirá a los sueños, visiones, posesiones, 
etc., como una manera de conseguirlo, pues remiten a cambios, cognitivos y afectivos a 
menudo, que acarrean un cambio ontológico: de lo no santo a lo santo. 
                                                          




En los fenómenos religiosos, estos, entre otros estados, tienen una manifestación muy 
prolífica. Por su diversidad, es difícil encuadrar todos –el denominado trance, la posesión, 
las visiones, el éxtasis, etc.– bajo una misma categoría, pero suele aceptarse la 
denominación de «estados alterados de consciencia» (Hanegraaf 2015: 512) o 
«alteraciones de consciencia», este último para dar cuenta de la fluidez y dinamismo de 
la consciencia humana (Barušs 2003 en Hanegraaf 2015: 512). Estas alteraciones 
implican una interpretación subjetiva por parte del individuo que las vive y a la vez otra 
interpretación, probablemente diferente, por parte de quien observa.  
Sin duda, los contenidos de estas experiencias se basan en las conceptualizaciones 
culturales de quien las experimenta (Ferrándiz 2002: 88; Hanegraaf 2015: 513), pero 
también es necesario concebirlas como un proceso psicofisiológico, donde las 
limitaciones fisiológicas conforman unos límites diferenciables (Hanegraaf 2015: ib.). 
 
5. 2.1 Una propuesta de estudio: los modos somáticos de atención. 
Los sueños y las visiones de Shirin juegan un papel fundamental en su conversión al 
cristianismo, así como en el desarrollo de su identificación religiosa. En el primer sueño, 
la mártir (ASh §7, 15 - 29): 
Vio la unión completa con Dios que le vendría y la elevación que, a partir de aquí, 
le acompañaría por la gracia [concedida] por parte de los cristianos. Se vio a sí 
misma sujetando una copa de libación [ποτήριον σπονδῆς] y tendiéndola a la 
gente, de pie sobre un alto escalón, por encima de los propios sacerdotes, y [vio] 
a dos diáconos sujetando antorchas en su honor. 
Este sueño con carácter premonitorio «la reconforta mucho, y pasará un año entero 
manteniendo una fe firme» (ASh §8, 30 - 31). En el siguiente sueño, la mártir (ASh §9, 9 
- 12): 
Contempla a sus hermanos arrojados al barro y, por un lado, a su padre tumbado 
en una cama lamentable, y, [por otro], otra grande, bellamente adornada, y al 
pueblo dispuesto a subirla en dicha cama [λαόν προτρεπόμενον αὔτὴν ἐπὶ τῆ 
εἰρεμένης ἀνελθεῖν κλίνης]. 
Esta visión la mueve a acercarse al obispo de Karkha a solicitar el bautismo, quien sin 
embargo se lo niega «por miedo a la distinción de su familia, a que se levantara una 
poderosa tormenta [ἐπικρατές ζάλην] contra los cristianos y al tumulto» (ASh §9, 20 - 
22). En el tercer sueño, aparece un ángel que la obliga a recomponerse y servir a Dios 
(ASh §10, 4 - 5): 
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«¿Dónde está la promesa que hiciste? ¡Levántate y sirve a Dios [Ἀνάστηθι καὶ 
λάτρευσον τῷ Θεῷ]!».  
En el último sueño (ASh §13), tras confesar su fe cristiana y renegar públicamente del 
zoroastrismo al no hacer el sacrificio (ASh §11), el mobad la increpa y obliga a volver a 
casa. A modo de compensación, a la mártir se le aparecen «de forma clara [διαφόρως] 
Moisés, Elías, el apóstol Pedro, y otros santos» (ASh §13, 11 - 22).  
Lo característico de estos sueños es la especificidad cultural y el papel subjetivo que 
juegan para Shirin. Estas dos características son las que me interesan para desarrollar una 
propuesta de estudio.  
Thomas Csordas (2002), mediante el trabajo de campo en sanación y trance con 
implicaciones religiosas en grupos navajos y cristianos carismáticos en Estados Unidos, 
demuestra cómo el cuerpo puede ser también lugar de articulación cultural y no sólo una 
representación biológica. En su investigación recurre al concepto de modos somáticos de 
atención, que define como «culturally elaborated ways of attending to and with one’s 
body in surroundings that include the embodied presence of others» (Csordas 2002: 7) o, 
en otras palabras (Csordas 2002: 244): 
To attend to a bodily sensation is not to attend to the body as an isolated object, 
but to attend to the body’s situation in the world. 
Atender con el cuerpo y al cuerpo supone entonces una manera de conocer y participar 
en el mundo. Y concluye (Csordas 2002: 244 - 45): 
A notion of somatic mode of attention broadens the field in which we can look for 
phenomena of perception and attention, and suggests that attending to one’s body 
can tell us something about the world and others who surround us.  
La consecuencia de este horizonte metodológico es que el lugar de la percepción del 
mundo puede desplazarse al cuerpo –lo cual no implica que no se dé en otros lugares 
también–. Tomando este punto de partida, los sueños de Shirin podrían interpretarse como 
un caso de modos somáticos de atención. En sus sueños, la mártir articula la percepción 
del mundo desde su cuerpo, y participa en este de una manera culturalmente específica, 
hasta tal punto que la conversión está motivada por estos sueños. 
Respecto a la especificidad cultural de las visiones, Francisco Ferrándiz (2002: 88), sobre 
el trance en un grupo de médiums de María Lionza en Venezuela, afirma:  
En este contexto puede considerarse a los diferentes espíritus como 
configuraciones sensoriales culturalmente específicas que, durante el trance, se 
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manifiestan en esquemas corpóreos de percepción y acción más o menos 
definidos, dependiendo del desarrollo25 y cualidades dramáticas del médium.  
En definitiva, esta perspectiva no pretende ser concluyente ni encontrar una respuesta 
general y cabal a este contexto, sino abrir un nuevo camino a la hora de analizar este y 
otros testimonios. El ángel (ASh §10) o «Moisés, Elías, el apóstol Pedro, y otros santos» 
(ASh §13, 11 - 12) son, en definitiva, manifestaciones sensoriales específicas que 
responden a codificaciones individuales de la mártir y de agentes internos al grupo, 
mediante las cuales Shirin se abre al mundo de una manera concreta y define, desarrolla 
y legitima una identificación compartida y expresada por quienes la rodean. 
 
5. 3 Cuerpo enfermo y en transformación. 
 
Ando para saber si existo. 
–Olga Rivero Jordán «Dulce». 
 
El testimonio de Shirin es el de una transformación: de la oscuridad a la luz, de la 
enfermedad a la salud. Para comprender mejor esta dinámica y sus repercusiones en el 
ámbito identitario, es necesario hacer una serie de consideraciones metodológicas. 
La enfermedad es un fenómeno «biopsicosocial» (Gatchel et al. 2007) que se contempla 
como «the complex interaction of biological, psychological, and social factors» (Gatchel 
et al. 2007: 152). Daniel King (2018: 237), respecto al dolor en general, recala en la 
conjunción de múltiples aspectos y habla de la «experiencia del dolor» [pain experience]: 
Pain, on this reading, is seen as a phenomenon that begins with the physical 
corpus, the sōma, but connects the physiological process of perception with 
emotional and psychological elements of the inidividual’s experience and is 
navigated within –and helps to shape– interpersonal relationships. 
Lo relevante para este análisis es la capacidad motriz del dolor en cuanto a las 
interacciones sociales y, desde un punto de vista de la corporalidad, su relevancia respecto 
                                                          
25 Énfasis original. 
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a la subjetividad y la intersubjetividad. Marja-Liisa Honkasalo (1998: 54), mediante un 
estudio de casos de dolor crónico en una clínica finlandesa, da cuenta de la especificidad 
cultural de este desde la corporalidad:  
If we think in terms of posture, a bodily attitude directed to the world and forced 
upon by the world, we can understand the painful body simultaneously as an active 
actor and as passive being, acted upon within the cultural field. 
Las perspectivas de la bibliografía reciente sobre el dolor son amplísimas, por lo que es 
inevitable dejar este camino abierto. Lo que me interesa resaltar, sin embargo, son las 
repercusiones y dinámicas culturales del dolor y todo el ámbito asociado a este –ámbito 
en que se encuentra la enfermedad–. Al estudiarlo como la compleja unión de aspectos 
fisio-psicológicos y socioculturales, donde la subjetividad e intersubjetividad están en 
constante dinámica e interacción, el dolor se muestra como un fenómeno que es a su vez 
agente y receptor de codificaciones culturales e interacciones sociales específicas, muy 
relevante, por tanto, para nuestro análisis. 
Por otro lado, la conversión al cristianismo implica un desplazamiento, una 
transformación, que abarca todos los planos: «conversion is a spiritual journey presented 
in terms of physical displacement between a point of departure and a point of arrival, both 
of which are perfectly defined» (Herrero de Jáuregui 2010: 251). Un fragmento del 
Protréptrico (Protr. 10. 93, 1)26  de Clemente de Alejandría expresa este carácter espacial: 
Arrepintámonos [μετανοήσωμεν], y pasemos de [ἐξ] la ignorancia al [εἰς] 
conocimiento, de la insensatez a la prudencia, de la incontinencia al dominio, de 
la injusticia a la justicia, de la ausencia de Dios a Dios. 
Teniendo en cuenta el carácter transformativo y espacial de la conversión, podremos 
ahora situar la justificación de nuestro autor en un contexto y unas codificaciones 
culturales específicas (ASh §3, 9 - 12): 
Hemos explicado esto sobre ella, no por esforzarnos en alargar el relato, sino 
porque queremos exponer en qué oscuridad y de qué manera se encontraba 
encarcelada y capturada y cómo se aproximó a la luz de la verdad por cuenta 
propia y escapó de las artimañas del diablo. 
                                                          
26 Trad. propia a partir de Herrero de Jáuregui (2010: 252). 
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En el testimonio, además, la conversión a la fe cristiana es el garante del bienestar, no 
sólo espiritual, sino físico, de la mártir (ASh §4, 11 - 12):  
De hecho, todavía no sabía que era necesaria para la salud [πρὸς σωτερίαν]27 la 
confesión sincera de Dios. «Pues de corazón» dice la Escritura «se cree en la 
justicia, pero se confiesa por la boca para el bienestar [εἰς σωτερίαν]» (Rom 10, 
10). 
En este contexto, el acercamiento al cristianismo se contempla como la garantía del 
bienestar espiritual y, sobre todo, del bienestar físico. Así, ambos planos quedan 
ensartados en el discurso identitario. Esta imbricación que se da en nuestro testimonio se 
inserta en unas codificaciones específicas del cristianismo tardoantiguo en que la 
transformación ya comentada que implicaba la conversión se asociaba también a la 
transformación de estados fisio-psicológicos (Ángel Espinós 2019: 105)28.  En el Diálogo 
del sacerdocio (De sac. 4, 4), Juan Crisóstomo utiliza un término específico del ámbito 
médico –«sana» [ὑγιής]– para diferenciar una identificación cristiana concreta de otras 
que se consideran desviaciones causantes de inestabilidad espiritual y física, asociadas 
incluso a la locura29: 
A su vez los afectados por la locura de Sabelio y por la rabia de Arrio, tanto los 
unos como los otros, a causa de su desmesura, se han apartado de la fe sana [τῆς 
ὑγιοῦς ἐξέπεσαν πίστεως]. 
Así pues, el testimonio de Shirin se inserta dentro de un marco general donde el 
alejamiento del cristianismo se considera también un alejamiento del bienestar físico. 
Incluso Shirin, al negarle el sacerdote Juan el bautismo (ASh §4, 27 - 31), no se rinde, 
sino que: 
Se refugia en un maestro y contempla una fuente que emana abundantemente 
remedios [πηγήν ἀφθόνως ἰάματα βλύζουσαν ἔβλεπεν]. Y corre hacia su 
                                                          
27 Al no confesar su fe, achacarán a Shirin varias enfermedades (ASh §4; §6; §7). Teniendo esto en cuenta, 
traduzco este término como «salud» y «bienestar», haciendo hincapié en el plano físico y su relevancia en 
la conversión de la mártir. 
28 Agradezco al profesor Ángel Espinós haberme proporcionado esta información. 
29 Trad. de Ángel Espinós (2019: 110). 
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servidumbre, sin ni siquiera haber visto nada de esta clase por su parte [δούλῳ 
προσέδραμεν, κἄν εἰ μηδέν παρ' αὐτοῦ τοιοῦτον γενόμενον εἰδεν]. 
Lo que se define como enfermedad y los consecuentes remedios que pueden aplicársele 
es específico de cada cultura (Csordas 2002: 11ss.). En otras palabras (Csordas 2002: 25): 
The primary community of reference plays two crucial roles in any 
psychotherapeutic system: it defines the types of problems that require treatment 
and establishes the criteria under which it will accept one of its members as being 
cured. 
Y continúa (ib.): 
The key to the rhetoric of transformation in religious healing is that the definition 
both of problems and of cures conforms to the agenda of the religious community. 
Esta «agenda cultural» se confirma por los paralelos que intenta trazar el autor del 
testimonio con el episodio de la Cananea (Mt 15, 21 - 28), donde Shirin se aproxima al 
presbítero Juan en busca de una cura para su enfermedad (ASh §4, 18 - 21): 
Comprendiendo que de ningún modo se recuperaría ni por el fuego ni el agua ni 
por medio de los otros objetos venerados por los magos [τὰ ἄλλα τῶν μάγῶν 
σεβάσματα], ofreció su corazón a Dios, imitando a la Cananea que se acercaba a 
Cristo. 
Y el episodio de la hemorroísa (Mt 9, 20 - 22; Lc 8, 43 - 48), donde: «igual que se curó 
[la mujer] al tocar a escondidas la ropa de Cristo, [Shirin] disfrutó de la cura [θεραπείας 
ἀπέλαυσεν] al tocar el vestido del otro» (ASh §5, 10 - 12). La curación, por tanto, es un 
proceso, una transformación, enmarcada en unas codificaciones culturales concretas 
(Csordas 2002: 25): 
 Healing is contingent upon a meaningful and convincing discourse that brings 
about a transformation of the phenomenological conditions under which the 
patient exists and experiences suffering or distress. 
Si la corporalidad supone un «estar en el mundo», donde la subjetividad y la 
intersubjetividad se encuentran enhiladas continuamente, la «experiencia del dolor» es 
también un modo de estar y percibir el mundo, capaz de ser a la vez agente y receptor de 
las codificaciones culturales específicas en que se inserta. A su vez, hemos contemplado 
28 
 
un contexto en que la desviación del cristianismo se encuadra en un registro de malestar 
no sólo espiritual, sino físico, y la conversión, por tanto, supone la mejora de esa 
condición. El cuerpo enfermo, en definitiva, se abre a nuevas formas de estar en el mundo 
y se transforma dentro de un contexto específico, creando y modificándose a través de 
unas codificaciones particulares y dando sentido a una identificación religiosa concreta. 
C. Paralelos. 
6.1 Narrativa como rasgo diferenciador. 
 
…E tudo / o que sou é / distância. […] / sou urgência / de outro sitio. 
–Daniel Faria, inédito.  
En el prólogo a la traducción de las Actas Orientales, el abad Lagrange (1852: xii) 
comentaba con admiración: 
Si l’ on compare les Actes redigés par Sant Maruthas, ainsi que les autres Actes 
des martyrs de Perse, avec ceux qui nos ont laissés les écrivains grecs et latins, on 
sera frappé d’ un très-grand contraste […]. 
Y continúa (ib.): 
Ces Actes, écrits sous le sentiment d’ une foi vive et d’une admiration inmense, 
portent le cachet de l’imagination orientale. C’est une style figuré, hardi, poétique, 
et d’une riche abondance, et qui respire, pour ainsi parler, l’enthousiasme du 
martyre. On ne dirait pas que l’auteur raconte une histoire, mas qu’il chante une 
hymne. Toutefois, on se méprendait étrangement si on prenait cela pour de 
l’emphase et de la déclamation; c’est le génie de l’Orient. 
La primera traducción al francés de estas actas parecía estar guiada por la intención de 
plasmar el «génie de l’Orient» de estos testimonios, cuya gracia y atmósfera se concebían 
como completamente distintas a las de las actas martiriales occidentales. Pero, en 
realidad, ¿existe una diferencia marcada entre unos y otros testimonios? ¿cuánto deben 
las actas orientales a los testimonios occidentales? 
En el texto, los paralelos con los testimonios hagiográficos occidentales son recurrentes: 
inter alia, el descubrimiento de la fe a una edad temprana –Shirin a los dieciocho años 
(ASh §3) cfr. Eulalia a los doce (Pe. 3, 11 - 12)–; los sueños y visiones –las ya tratadas 
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de Shirin (ASh §7, 9ss.; ASh § 9, 9 - 12; ASh §10, 4 - 5;  ASh §13, 11ss.) cfr. las de 
Policarpo (Pol. 5, 2) y las de Perpetua (Per. 4; Per. 8; Per. 10)–; el interrogatorio y el 
rechazo por parte del mártir a realizar el ritual en honor de las divinidades no cristianas –
(ASh §20ss.), cfr. esp. la súplica del verdugo en Pe. 3, 121ss.–; la aceptación de las 
torturas terrenales en aras de una gloria divina –(ASh §17, 22 - 25), cfr. las afirmaciones 
de Pol. 2, 3 y Pion. 5)–, etc. Philippe Gignoux (2000), también, ha realizado una tipología 
de los milagros en las actas martiriales orientales entre los que se pueden encontrar 
diversas analogías con los milagros descritos en los testimonios occidentales. A esto es 
necesario sumar el empleo de citas bíblicas o episodios neotestamentarios de forma 
directa e indirecta a lo largo de todo el testimonio30. 
Sin embargo, estos paralelos, en nuestro análisis, no son tan relevantes en cuanto al 
contenido como en cuanto a sus repercusiones. El empleo, por tanto, de estos recursos se 
torna relevante en cuanto a su capacidad de desarrollar –y desarrollarse en– un discurso 
identitario específico, donde el uso de estos procedimientos da forma a unas 
codificaciones culturales concretas. Mi intención, por tanto, no será explicitar los 
paralelos del testimonio de Shirin con los testimonios bíblicos y hagiográficos 
occidentales, sino analizar la utilización de estos, su propósito, desarrollo y consecuencias 
en el discurso identitario. 
 6.1.1 Habitar la grieta. 
En este apartado trataré de explicitar la condición de disidencia en que se encontraba el 
cristianismo en este contexto para analizar los objetivos y repercusiones de la utilización 
de paralelos bíblicos.  
James Clifford (1994: 306), en contextos migratorios contemporáneos, habla del 
«discurso de la diáspora» [diaspora discourse] y da cuenta de cómo, dentro de este 
discurso, las codificaciones individuales se encuentran en continua dinámica y 
actualización respecto a los agentes externos. Una de las características de este discurso 
viene marcada por el desplazamiento espacial, donde la vinculación a un lugar específico 
se ha visto quebrantada. Es entonces cuando el individuo concibe esa grieta como 
significado de su condición presente. En otras palabras (Clifford 1997: 264): 
                                                          
30 Vid. Apéndice, donde he señalado, a partir de Devos (1994), las más evidentes. 
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In diaspora experience, the co-presence of “here” and “there” is articulated with 
an antiteleological (sometimes messianic) temporality. Linear history is broken, 
the present constantly shadowed by a past that is also a desired, but obstructed, 
future. 
Propongo analizar estos testimonios como fruto, en parte, de una codificación individual 
del cristianismo occidental por parte de las identificaciones cristianas orientales. Este 
registro discursivo, por tanto, puede asociarse a las implicaciones étnicas de las 
persecuciones.  
Ya hemos visto –2.1 La posición del cristianismo: ¿existió una intolerancia religiosa?– 
cómo el padre de Shirin «detestaba el dogma de los cristianos [τὸ τῶν Χριστιανῶν 
ἐμυσάττετο δόγμα]» y, sobre todo, «se esforzaba por guardar a su propia hija de esas 
compañías, de modo que no fuera educada viviendo junto a las mujeres griegas de la 
región, porque con frecuencia estas habían adquirido la costumbre cristiana [χριστιανικὴν 
κεκτῆσθαι συνήθειαν]» (ASh §2, 30 - 32).  
También, Christelle y Florence Jullien (Jullien & Jullien 2002: 322 - 323) dan cuenta, a 
partir de la inscripción de Kardir –2.1 La posición del cristianismo: ¿existió una 
intolerancia religiosa?–, de la variedad léxica en pahlavi para distinguir a los grupos 
cristianos, entre ellos a los prisioneros deportados tras las incursiones en territorio romano 
de Shapur. Esta diferenciación implica, por parte de las identificaciones no cristianas, una 
distinción étnico-lingüística en los grupos cristianos muy relevante para nuestro análisis. 
Así, observamos como el cristianismo ocupaba un lugar de minoría perseguida y su 
vinculación a lo no sasánida era recurrente.  
La condición política y social de los grupos cristianos sería capaz de provocar, entonces, 
una codificación individual del cristianismo occidental, causada por el desplazamiento 
espacial y el paisaje cultural específico en que se insertan estas identificaciones. Esta 
apreciación, sin ánimo de ser concluyente, abriría nuevos caminos en la interpretación de 
estos testimonios.  
De este modo, los cristianos ocuparían de forma sólida un lugar de disidencia que no 
abarcaría solamente el registro religioso y cuyas consecuencias se extenderían a lo largo 
de todo el plano identitario. En esta línea, el cristianismo estaría relacionado a los ámbitos 
marginales de la identificación hegemónica, y aquella situación se presentaría como fruto 
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de un desplazamiento espacial e ideológico, capaz de crear y desarrollar unos códigos 
culturales específicos que provocan el empleo de estos paralelos en la narración. 
En el testimonio de Shirin, aun alejado cronológicamente de la inscripción de Kardir, 
presenta las mismas características. Las citas literales de los testimonios bíblicos, con 
frecuencia, se adaptan a la dinámica narrativa del relato (ASh §6, 26 - 29): 
Pero la bienaventurada Shirin, al reconocer que era la actividad del diablo, se 
fortaleció a sí misma con palabras sagradas, y comenzó a entonar el salmo 90 
[ἀρξαμένης δὲ λέγειν τὸν ἐνενηκοστόν ψαλμόν]: «aquel que habita bajo la 
protección del Altísimo, se cobijará en la protección del Dios del cielo» (LXX Ps 
90). 
Cuando el juez zoroastriano hacer llamar al presbítero para confirmar si lo que recita 
Shirin es la doctrina cristiana, la mártir lo calma con citas bíblicas (ASh §12, 26 - 32): 
Al llegar el presbítero, se asustó por los magos. Pero, viendo santa Shirin que 
estaba tomado por el miedo [δειλίᾳ κρατούμενον], le dijo: «no temas, padre, pues 
recuerda lo que dice la Escritura: “daba cuenta de tus testimonios frente a los reyes 
y no me avergüenzo» (Ps 118, 46) y también: “no temas a los que destrozan el 
cuerpo, y en cambio no pueden destrozar el alma [μὴ φοβηθῆτε απὸ τῶν 
ἀποκτεννόντων τὸ σῶμα, τὴν δὲ ψυχὴν μὴ δυναμένων ἀποκτεῖναι]” (Mt 10, 28)31. 
Incluso el autor del testimonio adapta las citas a su narración (ASh §8, 3): 
Durante muchos días fue atrapada por ese cebo y otro tipo de [engaños] similares 
[…]. [La madrastra] sofocó su ánimo, pues tal y como dice el apóstol: «las malas 
compañías destruyen las buenas costumbres [φθείρουσιν ἤθη χρηστὰ ὁμιλίαι 
κακαί]» (1Cor 15, 33). 
El empleo de estos paralelos responde a la expresión de una condición minoritaria y 
disidente en un contexto en que la identificación hegemónica ejercía un poder coercitivo 
y el cristianismo ocupaba una posición de disidencia. La apropiación individual de los 
testimonios bíblicos, por tanto, ayuda a crear, desarrollar y legitimar unos códigos 
compartidos entre el agente de estos y el público a quien iban dirigidos. Fruto de esas 
                                                          
31 Cfr. Mt 10, 28: «μὴ φοβείσθε». 
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codificaciones individuales, contemplaremos ahora la construcción del género en nuestro 
testimonio y su relación con la concepción cristiana occidental. 
6.2 Una construcción occidental del género. 
 
A lo sumo fui venas, manos, sangre, 
Un corazón pequeño y precintado. 
–Natalia Sosa Ayala «Muchacha sin nombre». 
 
En este último capítulo, dedicaré el análisis a aspectos concretos referidos a la 
construcción del género en nuestro testimonio a través de la corporeidad, intentando 
explicitar el origen, desarrollo y repercusiones de estos en la formación identitaria del 
cristianismo tardoantiguo. 
Como ya he anticipado en el capítulo anterior, los paralelos del testimonio con las fuentes 
bíblicas y los testimonios hagiográficos occidentales son fruto de codificaciones 
individuales sujetas a su vez a parámetros externos. En el caso de la construcción del 
género, este proceso está sujeto a los mismos parámetros y es todavía más evidente. En 
definitiva, los rasgos de «feminidad» que presenta la mártir en el testimonio –sobre todo 
la concepción de la sexualidad– están basados, por completo, en las codificaciones 
específicas del cristianismo occidental, y estos rasgos están especialmente tomados de los 
testimonios hagiográficos, fruto de un paisaje cultural y cronológico concreto. 
Por otro lado, el análisis de la construcción del género se torna muy relevante en un 
contexto donde la identidad se encuentra especialmente reflejada en las actitudes 
corporales (Lieu 2004: 179). Las concepciones somáticas integran por completo la 
identidad religiosa cristiana en un marco convulso, con la intención constante de definirse 
y delimitarse a sí misma frente a otras identificaciones. Varios son los elementos 
relevantes para este análisis: la edad de la mártir, el límite y libertad de agencia y, por 
último, la sexualidad. 
En primer lugar, el autor comenta que Shirin «llegó a la flor de la juventud [ἐν ἀκμῇ τῆς 
νεότητος] al cumplir los dieciocho años, edad en que somos capaces de distinguir el bien 
del mal» (ASh §3, 15) y fue capaz de discernir entre los «engaños» del zoroastrismo y la 
fe cristiana, lo que provoca su persecución, captura y posterior ejecución. La edad 
temprana en que se descubre la fe y se ejecuta a, sobre todo, las mártires, es un lugar muy 
33 
 
recurrente en los testimonios hagiográficos occidentales. Uno de los casos más 
paradigmáticos es el de Eulalia de Mérida, ejecutada a los doce años (Pe. 3, 11 - 12), edad 
que Prudencio expresa de una forma muy característica: 
En tres y nueve ciclos [curriculis tribus atque novem] / cuatro veces tres inviernos 
había alcanzado [tres hiemes quater adtigerat] / cuando, impasible, en una pira 
ardiendo, / aterrorizó a los temblorosos verdugos / al encontrar dulce el suplicio. 
La juventud de la mártir es un recurso muy común en los testimonios hagiográficos, pero 
no el único. Esta edad temprana se vincula estrechamente a otro elemento fundamental 
que analizaré más adelante en este capítulo: la conservación de la virginidad. De hecho, 
esta característica parece polarizarse y definirse en contraposición a otro recurso: la 
mártir, de edad más avanzada, se presenta como madre –siendo uno de los casos más 
conocidos es el de Perpetua y Felicidad, con las constantes referencias por parte de 
Perpetua hacia su bebé: inter alia, Per. 3–. La edad, por tanto, parece crear dos polos 
estrictamente definidos y suele contemplarse como un elemento definitorio en los 
testimonios hagiográficos protagonizados por mujeres. 
Otro elemento fundamental es la libertad o falta de agencia por parte de las mártires. 
Shirin (ASh §11, 8ss.), al confesar públicamente su fe durante una ceremonia 
zoroastriana, es retenida en casa por sus familiares: «al enterarse de esto sus hermanos y 
otros familiares, la impidieron salir de casa y bloquearon las puertas [τάς θύρας 
ἠσφαλίσαντο]» (ASh §11, 16 - 18). Del mismo modo en Eulalia (Pe. 3, 36 - 45): 
La piadosa preocupación de los padres hace / que la atrevida doncella se esconda 
en casa / oculta en el campo y lejos de la ciudad, / para que la fiera niña al precio 
de la sangre / no se abalance por amor a la muerte. […] / Sale por la noche sin 
testigos / y, en su huida, abre las puertas cerradas / y, de allí, emprende el camino 
por terrenos escabrosos. 
La reclusión, especialmente por temor de la familia a que la mártir sea ejecutada por 
confesar su fe, coacciona el ánimo característico de estas mártires (Pe. 3, 16 - 25):  
Ya antes había dado señal / de optar al trono del Padre / y de que sus miembros 
no solicitaban el lecho: […] / de rostro serio, sobrio paso, / y en las costumbres, 
aún tiernas, /imitaba la vejez de los ancianos.  
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El último, y quizá más relevante, aspecto es el de la sexualidad. Este elemento en nuestro 
testimonio se da en un registro concreto: la firme conservación de la virginidad. Ya hemos 
visto cómo la juventud va asociada a una incorruptibilidad en el plano sexual por parte de 
las mártires. Uno de los casos más paradigmáticos es el de Inés de Roma (Pe. 14, 10 - 
12): 
Una doble corona se le ha concedido a la mártir: / por mantener intacta su 
virginidad de todo crimen [intactum ab omne crimine virginal], / y luego por la 
gloria de una muerte libre [mortis deinde gloria liberae]. 
De hecho, su propio nombre –del adjetivo «ἁγνῆς» [pura]– evidencia esa conservación. 
Shirin, por su parte, queriendo alejarse de la «teratología helénica» [ἑλληνικῆς 
τερατολογίας] (ASh §3, 1), decide (ASh §3, 2 - 3): 
No entregarse a un varón ni preocuparse de los cuidados terrenales [ταῖς 
βιωτικαῖς… μερίμναις], hasta el punto de evitar la mirada de la gente y esconder 
la belleza de su cuerpo, debilitándose en los ayunos y otros suplicios, y 
arrojándose a veces polvo a los ojos. 
Durante el interrogatorio, la mártir insiste de nuevo en su castidad: «¿Por qué he de 
avergonzarme? Ni he robado, ni he fornicado, ni he cometido ningún otro mal [οὔτε 
ἔκλεψα οὔτε ἐπόρνευσα οὔτε τι κακόν ἕτερον ἔπραξα]» (ASh §23, 30 - 31), para, 
finalmente, confesar «con seguridad» [μετὰ παρρησίας] (ASh §25, 17) su condición como 
una «virgen de Cristo» [παρθένον τοῦ Χριστοῦ] (ASh §25, 15) y su compromiso con este 
(ASh §25, 17): «estoy prometida al rey de los cielos, y [Él] no va a permitir que mi 
virginidad sea corrompida por ti [τὴν ἐμὴν παρθενίαν ὑπὸ σοῦ διαφθαρῆναι]». 
Esta condición de sponsa Christi es un lugar recurrente tanto en los testimonios orientales 
como en los occidentales. Al interrogar a Marta y saber que no está soltera, el mobad 
pregunta por su «prometido» (AMS 2, 236)32: 
«¿Entonces estás prometida?» dijo el mobad, y la bienaventurada Marta respondió 
«sí, lo estoy». «¿Con quién?» preguntó el mobad, a lo que la gloriosa Marta 
respondió «¿no lo sabes?». «¿Dónde está?»  preguntó él. «Ha emprendido un largo 
                                                          
32 Trad. propia a partir de Brock & Harvey (1987: 70). 
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viaje» respondió la sabia Marta «pero está cerca y a punto de volver». «¿Cómo se 
llama?»  dijo él. «Jesús» respondió la bienaventurada Marta.  
También Anahid, ante la proposición del juez de casarse con él, enuncia la misma 
respuesta (AMS 2, 590 - 91)33: 
«Has de saber […] que estoy prometida a Cristo para siempre, y no pertenezco a 
nadie más. Ya he recibido por su parte la promesa del Espíritu, y no puedo 
abandonarlo. Tampoco mi Rey y Señor que se ha comprometido conmigo va a 
dejar que me case con otra persona, pues es muy poderoso y fuerte, y nadie puede 
arrebatarle nada». 
La conservación de la virginidad parece también un elemento relevante para Tarbo y su 
hermana (AMS 2, 254)34. En los testimonios occidentales, Inés, en el momento previo a 
su ejecución, exclama: «¡Así, en nupcias con Cristo [sic nupta Christo], cruzaré todas las 
tinieblas / por el éter hacia lo más alto del firmamento!» (Pe. 14, 79 - 80).  
El énfasis en la virginidad y el desarrollo del ascetismo en el Oriente Próximo son 
caminos de investigación muy prolíficos en la construcción identitaria del cristianismo 
tardontiguo que es inevitable dejar abiertos por la extensión y alcance del trabajo. Por el 
momento, lo que interesa remarcar son las repercusiones de los numerosísimos tratados 
escritos del s. III en adelante sobre la virginidad en el continuum cristiano35. Estos tratados 
se integran en un conglomerado cultural en que las concepciones sobre la sexualidad, 
especialmente, el énfasis en la abstinencia –teniendo en cuenta siempre su relevancia en 
el ámbito de la corporeidad– suponía un rasgo diferenciador en la construcción identitaria 
cristiana tardoantigua (Lieu 2004: 201). De la misma manera en que el despecho a las 
torturas terrenales en aras de una gloria celestial suponía en su extensión el rechazo hacia 
la autoridad no cristiana, las nupcias con Cristo legitimaban una identificación religiosa 
                                                          
33 Trad. propia de a partir de Brock & Harvey (1987: 91). 
34 El original siríaco emplea la palabra mqaddashtā [santidad], que normalmente suele utilizarse para 
referirse a la abstención del matrimonio en la literatura siríaca temprana (Brock and Harvey 10987: 73 n. 
18). 
35 En Oriente, los tratados de Basilio de Ancira, San Gregorio de Nisa, San Juan Crisóstomo, Eusebio de 
Cesarea y unas cuantas homilías de dudosa atribución. En Occidente, San Ambrosio, San Jerónimo y San 




concreta: «vas a manchar la espada de sangre, si quieres, [ferrum inpiabis sanguine, si 
voles] / pero no contaminarás mis miembros con lujuria [non inquinabis membra 
libídine]» (Pe. 14, 36 - 37). Un episodio resulta especialmente característico respecto a 
esta incorruptibilidad. Al colocar el juez a Inés desnuda en la plaza como castigo (Pe. 14, 
40 - 45): 
La afligida muchedumbre evita a la que está de pie, / torciendo el rostro de forma 
que nadie, / obsceno, contemplara el venerable lugar. / Giró uno solo, 
indecentemente, / el rostro hacia la niña y no dudó en contemplar, / con mirada 
lasciva, la sagrada belleza. 
Esto provoca que, al punto, (Pe. 14, 46 – 51): 
Un alado fuego como un rayo / sale, ardiente, y hiere sus ojos. / Cegado por la 
brillante luz se desploma / y en el polvo de la plaza se sacude. 
En nuestro testimonio, cuando el diablo persuade a los guardias zoroastrianos de violar a 
Shirin (Ash §25, 6ss.), en el momento en que uno de ellos se aproxima a la mártir (ASh 
§25, 10): 
Dios, que se preocupa por su sirviente [τῆς δούλης αὐτοῦ προνοούμενος], golpeó 
[al guardia] en los ojos, los oídos y la lengua, de modo que lo dejó ciego, sordo y 
mudo. Y este, tumbado bocabajo, refirió gritos incomprensibles [πεσών ἐπὶ 
πρόσωπον κραυγάς ἀσήμους ἀπέλυσεν]. 
En el caso de Shirin, se menciona explícitamente la acción y protección de Dios hacia la 
mártir. Así, el intento por corromper la abstinencia sale caro y a la vez la capacidad de las 
mártires por mantenerla evidencia el poder y superioridad del cristianismo. En definitiva, 
la capacidad por mantener la abstinencia sexual que evidencian los testimonios 
hagiográficos orientales surge como fruto de unas codificaciones individuales de los 
testimonios hagiográficos occidentales, que propugnaban ya esta conservación en un 
plano moral y la manifestaban como la evidencia de la superioridad del cristianismo sobre 
las demás identificaciones.  
He colacionado todas estas referencias para dar cuenta de un terreno complejo, donde 
estos aspectos crean una concepción específica de la feminidad centrada en la 
incorruptibilidad del cuerpo. La virginidad, la agencia y la defensa de la fe se toman en 
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estos testimonios como rasgos definitorios de unas mártires activas, firmes estandartes de 



























En los capítulos anteriores he tratado de explicitar las dinámicas de la construcción 
identitaria religiosa cristiana durante el período sasánida (224 - 650) a través de un caso 
concreto: el acta martirial de Shirin (m. 559). El análisis de aspectos concretos ha 
demostrado que la identidad religiosa cristiana era una construcción en continua 
interacción –casi siempre de oposición– con otras identidades religiosas y que las 
persecuciones a cristianos en territorio sasánida, como ha evidenciado la bibliografía 
reciente, no debería contemplarse exclusivamente desde los marcos religiosos, sino desde 
el ejercicio político y las implicaciones étnicas. 
A través del marco metodológico de la corporalidad, donde el cuerpo se presenta como 
una manera «estar en el mundo», a la vez agente y receptor de unos códigos culturales 
específicos, el testimonio puede situarse en un marco sociocultural y político mucho más 
amplio y variado, abierto a nuevas interpretaciones que hasta ahora no habían tenido en 
cuenta los estudios hagiográficos. 
Dentro de un plano discursivo, el cristianismo se esfuerza continuamente por definir y 
legitimar sus códigos, tanto mediante fórmulas, procesos y lugares discursivos en que las 
distintas identificaciones son contempladas como negativas, como mediante la creación 
de un discurso en que la identificación cristiana habita los huecos dejados por el ejercicio 
del poder, asociándose este a los ámbitos marginales de la identificación hegemónica. 
Esta marginalización ha abierto, también, las puertas a las posibles implicaciones étnicas 
de las persecuciones. 
Dentro de la corporalidad, el cuerpo fisiológico de los mártires, igual que un templo o una 
pintura, puede servir como lugar de la memoria y creador de unos códigos específicos 
compartidos por los agentes internos del grupo. También, el cuerpo y su actividad, como 
los sueños y visiones de los mártires, crean y definen unos códigos culturales concretos 
aprendidos, memorizados y compartidos por los agentes internos. Usando la propuesta de 
modos somáticos de atención formulada por Thomas Csordas (2002: 241 - 259), los 
sueños de Shirin pueden contemplarse como manifestaciones sensoriales culturalmente 
específicas, que de nuevo ayudan a formar, desarrollar y legitimar unos códigos 
compartidos y expresados dentro de una identificación en constante interacción con otras. 
Por otro lado, considerando el dolor como un fenómeno biopsicosocial, donde se integran 
los distintos planos psico-fisiológicos y socioculturales, el proceso de curación al que se 
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somete Shirin por su conversión al cristianismo se inserta dentro de un marco general en 
que el alejamiento de la fe cristiana suponía el alejamiento no sólo del bienestar espiritual, 
sino también del bienestar físico. 
Por último, el uso en la narración de paralelos bíblicos y analogías con episodios 
hagiográficos puede contemplarse como el fruto de codificaciones individuales del 
cristianismo occidental por parte de los testimonios orientales. La construcción del 
género, así como el empleo recurrente de analogías literarias, se toma directamente de los 
testimonios occidentales. De esta manera, el testimonio de Shirin, así como los 
testimonios hagiográficos orientales en general, son expresiones de unos códigos 
aprendidos y reproducidos, fruto de un desplazamiento espacial y una interpretación 
individual de unas codificaciones concretas. 
La intención de este trabajo, por tanto, más que aportar respuestas concluyentes, era situar 
el acta martirial de Shirin en un paisaje socioeconómico, cultural y político mucho más 
amplio y rico, donde la colación de distintas fuentes literarias, tanto primarias como 
secundarias, diera pistas y abriera nuevos caminos en la interpretación de estos 
testimonios.  
El análisis, en definitiva, desde el plano discursivo y la corporeidad de este testimonio da 
cuenta de un terreno cultural en que la variedad religiosa estaba dominada por la posición 
hegemónica de las identificaciones religiosas imperiales mientras las demás –grupos 
cristianos, judíos, maniqueos, etc.– ocupaban un lugar de disidencia. Este lugar obligaba 
a las diversas identificaciones a (re)definirse, (re)construirse y diferenciarse 
continuamente unas de otras, alejándose mucho de la homogeneidad que las fuentes 
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COMBATE DE LA SANTA MÁRTIR SHIRIN, MARTIRIZADA EN PERSIA. 
QUE GUARDA PARENTESCO CON SANTA GOLINDUCH, TAMBIÉN 
MARTIRIZADA DURANTE EL REINADO DE KHOSROES [I], ABUELO DE 
KHOSROES [II], QUE AHORA ES REY DE PERSIA. 
§1.  Numerosas oportunidades de salvación se han presentado al linaje de las personas y 
se han dispuesto para nuestra educación de forma beneficiosa a través de las Divinas 
Escrituras. Puesto que es a causa de las palabras proclamadas de forma divina que 
nosotros somos capaces de aprender la virtud y, además, a través de los actos descritos de 
forma manifiesta en ellas nos encaminamos hacia el bien. Pero Dios, que, en cuanto amigo 
de los humanos y de múltiples maneras, nos dota de buen juicio en el momento presente, 
ha considerado a bien provocar nuestro ánimo no sólo por los eventos escritos, sino 
también por el testimonio de lo ocurrido, para que las acciones pasadas sean creíbles por 
las nuevas y que las nuevas hazañas se ilustren por las antiguas. 
Ciertos cristianos dedicados encaminan su vida a la constante búsqueda del bien, 
continuamente al ideal de virtud, y han querido que sean fijados por escrito los combates 
que hasta ahora se han desarrollado ante nuestros ojos y que, de forma general, se adaptan 
a las necesidades de todos, con el objetivo de formar un recuerdo apropiado al mismo 
tiempo que un conocimiento de lo que va a ocurrir. 
Sin embargo, no relataremos las gestas de armas de un varón, o las hazañas de uno de los 
que han sido ascendidos por los mandamientos divinos, sino los éxitos de la naturaleza 
femenina [γυναικείας φύσεως κατορθώματα] y las proezas de una juventud criada en la 
impiedad helénica [Ἑλλενική δυσσεβείᾳ], en absoluto inferiores a los combates de los 
precedentes. Pues ni la debilidad de la naturaleza [ἀσθένεια φύσεως] la ha perjudicado, 
ni la juventud ha volatilizado sus pensamientos ni los ha provocado en vano. 
§2.  En el vigésimo octavo año de reinado de Khosroes I, rey de los persas, apareció como 
una perla pura la bienaventurada Shirin, brillando en medio de la marejada por la belleza 
de su fe hacia Cristo y sobresaliendo en la nobleza del combate por su causa. Era oriunda 
de la ciudad que llaman Karkha de Beth Slokh, y provenía de una raíz y una familia que 
cultivaba continuamente los frutos del diablo. Su padre era conocido por la enseñanza del 
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maguismo [τῆς μαγείας] y por su autoridad de dekhan que ejercitó durante un tiempo y 
se aproximó a la principal autoridad de los magos que llaman maguismo [μαυïπτουθὰ], 
de manera que ejercitó perfectamente la doctrina de Zoroastro. Hasta tal punto detestaba 
el dogma de los cristianos y se esforzaba por guardar a su propia hija de su compañía, que 
no permitió que fuera criada por las mujeres griegas de la región, pues con frecuencia 
habían crecido en la doctrina cristiana. En cambio, encomendó [su educación] a una mujer 
de la región denominada Pars, en la que se había instalado todo el error del maguismo 
[τῆς μαγείας]. Con esta mujer se cría y así se forma. Y, tras esta clase de educación, es 
entregada a los magos y se le educa en este execrable engaño, hasta el punto de iniciarse 
en el “ritual místico” denominado Yasth [τὴν μυστυκήν λατρείαν ἐκτελέσαι τῆς Ιἀσθ' 
λεγομένην]36, en el que se confunden el buen actuar con la vanidad. 
Hemos explicado esto sobre ella, no por esforzarnos en alargar el relato, sino porque 
queremos exponer en qué oscuridad y de qué manera se encontraba encarcelada y 
capturada y cómo se aproximó a la luz de la verdad por cuenta propia y escapó de las 
artimañas del diablo. 
§3. Pues al terminar las enseñanzas del maguismo y, tras acabar los engaños de estas, 
llegó a la flor de la juventud [ἐν ἀκμῇ τῆς νεότητος] al cumplir los dieciocho años, edad 
en que somos capaces de distinguir el bien del mal. Pero no rechazó el discernimiento 
que el demiurgo engendra de forma natural en las personas [τὴν ἐκ τοῦ δημιουργοῦ 
φυσικῶς τοῖς ἀνθῥωποῖς ἐσπαρμένην διάκρισιν], ni empañó el conocimiento de la verdad 
perdiendo el tiempo con los caprichos del cuerpo [ταῖς τρυφαῖς ἐνασχολουμένη τοῦ 
σώματος ἠμαύρωσεν τὴν τῆς ἀληθείας ἐπίγνωσιν], sino que, siguiendo la enseñanza del 
apóstol de «verificarlo todo y retener lo bueno» (1Tes 5, 21), abandonó el grupo de 
mujeres importantes y también se alejó de la compañía de jóvenes y bien peinados, pero 
apreció la compañía de los que, aun siendo pobres en la vida, eran cuidados en las 
costumbres, y se esforzó en convertirlos en sus familiares y amigos. 
Pero, cuando se enteró que ellas se habían adscrito a la de fe de Cristo, por ellas se inició 
laboriosamente en la búsqueda del dogma. Por ella [la búsqueda], calibraba, por amor a 
la verdad, la comparación entre la [doctrina] de los cristianos y las de los griegos, hasta 
el punto de que, con frecuencia, entraba de incógnito a la iglesia para escuchar las divinas 
escrituras y de nuevo preguntarse por lo que ocurría en ellas. Al ver que el cristianismo 
                                                          
36 Vid. n. 38. 
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se distinguía en mucho tanto por la rectitud de las directrices como por la pureza de la 
vida, consideró mejor dedicarse a esto y alejarse de la teratología helénica [ἑλληνικῆς 
τερατολογίας] y después no se preocupó por entregarse a un varón ni preocuparse de los 
cuidados terrenales, hasta el punto de evitar la mirada de la gente y esconder la belleza de 
su cuerpo, dedicándose a los ayunos y otros suplicios, y echándose polvo en los ojos. 
§4. Pero, pasando estos [suplicios] y guardándose de forma casta, evitaba manifestarse 
por temor a los magos, pensando que por la piedad bastaba tener un pensamiento firme, 
aunque no se dijera la verdad. De hecho, todavía no sabía que era necesaria para la salud 
la confesión sincera de Dios. «Pues de corazón» dice la Escritura «se cree en la justicia, 
pero se confiesa por la boca para el bienestar» (Rom 10, 10). Y, por eso, el Señor ha dicho 
«aquel que me niega de cara a la gente, lo negaré también yo de cara a mi padre que está 
en los cielos» (Mt 10, 33). 
Pero la achacó una grave una enfermedad, por la cual manifestó su fe. Y, comprendiendo 
que de ningún modo se recuperaría ni por el fuego ni el agua o por medio de los otros 
objetos venerados por los magos [τὰ ἄλλα τῶν μάγῶν σεβάσματα], ofreció su corazón a 
Dios, imitando a la Cananea que se acercaba a Cristo (Mt 15, 21 - 28). La admiramos por 
querer esto, como los perros que piden alimentarse de las migas en las mesas de los amos, 
se merece una gran alabanza, por la manera en que mediante sus actos ha antepuesto su 
fe a sí misma. Pues, convencida [incluso] de que el propio suelo de la iglesia era suficiente 
para la curación, solicitaba entregarse a los sacerdotes de la iglesia, como esas migas 
mencionadas. Pero uno de los presbíteros, llamado Juan, a la manera de Cristo hacia la 
Cananea, también rechazó la petición de esta, diciendo que no era posible una unión de 
la mesa de Cristo con la mesa de los demonios [κοινωνίαν εἰναι τραπέζης Χριστοῦ μετὰ 
τραπεζῆς δαιμονíων], ya que «lo que sacrifican los griegos [Ἕλληνες], lo sacrifican a los 
demonios y no a Dios» (1Cor 10, 20 - 21). 
§5. Entonces, ¿qué hace la bendita Shirin? ¿toma esa humillación por soberbia? ¿se deja 
llevar hacia la cólera por una ofensa a la nobleza de su familia? De ninguna manera. Pues 
la pobreza, no el lujo, la tenía por una forma de nobleza [εὐτέλειαν γάρ, οὐκ εὐκοσμίαν, 
ἡγεῖτο τὴν τοιαύτην εὐγένειαν]. Pues, como una cualquiera olvidada e insignificante, no 
se queja por el rechazo de este [Juan], sino que, opta por imitar el [episodio] de la 
hemorrosía (Mt 9, 20 - 22), o mejor, emprende un esfuerzo mayor que ella. Pues se refugia 
en un maestro y contempla una fuente que emana abundantemente remedios [πηγήν 
ἀφθόνως ἰάματα βλύζουσαν ἔβλεπεν], y corre hacia su servidumbre, sin ni siquiera haber 
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visto nada de este tipo por su parte [δούλῳ προσέδραμεν, κἄν εἰ μηδέν παρ' αὐτοῦ 
τοιοῦτον γενόμενον εἰδεν]. Pues, como se curó [la mujer] al tocar a escondidas [la ropa] 
de Cristo, ella [Shirin] obtuvo la cura al tocar el vestido del otro. 
De esa manera brotó en ella desde el principio la flor de la fe [τοιοῦτον ἐξ ἀρχῆς ἐν αὐτῃ 
τῆς πίστεως ανεβλάστησεν ἄνθος], y, de tal germinación [τῆς τοιαύτης ἐκφύσεως], 
disfrutó de la útil gracia de la salud [πρόσφορον τῆς ὑγείας ἐκομίσατο χάριν]. Pero esto 
también le provoca solicitar más: pues debido al asombro producido por el milagro, pide 
la completa conversión hacia Cristo. «Porque si tal capacidad procede de uno de sus 
servidores», dice «¿qué fuerza de protección habrá en el amo?». Después, imagina ser 
considerada digna del santo bautismo y no separarse de ninguna manera de sus misterios. 
§6. Pero el diablo, asesino desde el principio y envidioso del linaje de los humanos, no 
cesaba de intentar, mediante sus propios métodos, que ella dudara y se alejara del 
conocimiento de Dios. Apareciéndoselo de noche, le echa en cara haber tocado la ropa 
del sacerdote y haber rechazado la tradición familiar. Pero la bienaventurada Shirin, al 
reconocer que era la actividad del diablo, se fortaleció a sí misma con palabras sagradas, 
y comenzó a entonar el salmo 90 [ἀρξαμένης δὲ λέγειν τὸν ἐνενηκοστόν ψαλμόν]: «aquel 
que habita bajo la protección del Altísimo, se cobijará en la protección del Dios del cielo» 
(LXX Ps 90). El diablo se llena de soberbia, diciendo que él mismo es el Altísimo, de 
quien todos reclaman protección y [que es] quien ella había invocado. Pero la 
bienaventurada Shirin, arrodillándose por tercera vez, suplica al “Señor” que se le 
otorgara el verdadero discernimiento y que fuera expulsado de ella cualquier otro error. 
De nuevo el diablo, de forma execrable, responde que los sacerdotes han aprisionado si 
pensamiento cargándola con preocupaciones para engañarla. 
Esto permitió Dios que ocurriera, queriendo poner a prueba su corazón y con la intención 
de presentarle la maldad y bellaquería del otro, y [así] hacerla inmune a sus artimañas, 
para que, de esa manera, no volviera a sucumbir jamás a sus engañosas palabras. 
§7. Debido a lo que dijo el diablo, su alma fue apresada y de nuevo le achacó una 
enfermedad. Pero, al reconocer su error y volverse a Dios, confesó su propia debilidad y 
pidió perdón. Y Dios misericordioso y amante de las personas [ὁ δέ οἰκτίρμιων Θεός καὶ 
φιλάνθρωπος] aceptó su arrepentimiento, pues conocía de antes los graves engaños del 
diablo y la lealtad sincera de su servidora. Un día después de haber sido sacudida 
[σαλευθῆναι] por el diablo, vio en un sueño la unión completa con Dios que le vendría y 
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la elevación que, a partir de aquí, le acompañaría por la gracia [concedida] por parte de 
los cristianos. Se vio a sí misma sujetando una copa de libación [ποτήριον σπονδῆς] y 
tendiéndola a la gente, de pie sobre un alto escalón, por encima de los propios sacerdotes, 
y [vio] a dos diáconos sujetando antorchas en su honor. El hecho de tener una copa de 
libación le demostraba que su sangre había sido ofrecida a Cristo, y por esa misma sangre 
del combate la gente se apiñó para ser bendecida. [Combate] por el que se eleva y se 
encuentra en mejor estima que los propios sacerdotes que había pasado su vida en la 
comodidad. De tal modo, ella misma se ofrece mediante ese combate como sacrificio a 
Dios, y por este [combate] es escoltada con antorchas por los liturgos del Señor [τῶν 
λειτουργῶν τοῦ Δεσπότου], porque lo estimaba más que su propia vida. 
§8. Aquel sueño la reconforta mucho, y pasará un año entero manteniendo una fe firme. 
Pero sus padres, sabiendo que, por una parte, había renegado de la tradición familiar 
[πατρικήν... θρησκείαν] y que, por otra parte, había abrazado el culto cristiano 
[χριστιανικήν… λατρείαν], la persuaden de practicar el maguismo [μαγεύειν] y nutrirse 
de este. 
Llamaron a su madrastra [μητρυιὰν αὐτῆς] para que la disuadiera. Ella le aconseja que 
cuide de sus propios hermanos y que rinda culto a Dios en secreto, aparentando que ella 
también mantenía una creencia parecida [a la suya]. Pues con frecuencia había conseguido 
engañar para salvarse, aun sin demostrar convencimiento en la fe. Durante muchos días 
fue atrapada por ese cebo y otro tipo de [engaños] similares, que significaban las torturas 
y suplicios que le quedaban por llegar. [La madrastra] sofocó su ánimo, pues tal y como 
dice el apóstol: «las malas compañías destruyen las buenas costumbres» (1Cor 15, 33). 
§9. Pero, aun así, Dios no se despreocupa de ella, que había sido destrozada por la 
debilidad de sus pensamientos y, por eso, la consoló con diferentes revelaciones. 
Pasó un tiempo de cuatro meses después de eso hasta que, cercano el día del gran ayuno 
(la Cuaresma), queriéndolo llevar a término en secreto, tuvo un sueño en que contempla 
a sus hermanos arrojados al barro y, por un lado, a su padre tumbado en una cama 
lamentable, y, [por otro], otra grande, bellamente adornada, y al pueblo dispuesto a subirla 
en dicha cama. Levantándose con ánimo, llega a la iglesia donde estaba el sacerdote del 
pueblo, Juan, y le expone, punto a punto, la enfermedad que la había achacado, a la vez 
que la cura que la fe la había otorgado. Después también le contó la revelación que se la 
había concedido a través de las visiones y ella suplicó ser digna del santo bautismo. 
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Escuchando esto, el sacerdote, considerando escrupulosamente y examinando su 
condición a la vez que la de su familia, respondió que él no podía hacer eso, por miedo a 
levantar, por la nobleza de su familia y la posición del maguismo, una tempestad y tumulto 
contra los cristianos. También dijo que no se atrevía hasta que hubiera ella demostrado 
que soportaría los castigos que le serían infligidos por […]37 y [comprobar que], por 
miedo, no había traicionado su fe al negar la tradición familiar.  Explicándole, por tanto, 
lo que era comprensible respecto a la de Cristo, la persuade de confesar, con seguridad, 
su fe en el cristianismo delante de sus padres y, tras aceptar la oposición de estos, a 
realizar en completa seguridad el santo bautismo. Tras decir esto, el sacerdote se marcha. 
§10. Al comparar la tranquilidad y los lujos que la habían elevado de forma suntuosa y 
las amenazas y suplicios en los que sucumbiría si renunciaba al maguismo y se adhería a 
la fe de los cristianos, tuvo miedo, y vio en un sueño a un ángel de Dios que la golpeaba 
con una vara de hierro diciendo: «¿dónde está la promesa que hiciste? ¡levántate 
[ανάστηθι] (Act 12, 7) y sirve a Dios!». Y, despertándose inmediatamente, suplicó a Dios 
no mostrar ninguna ambigüedad de mente en lo relativo a la fe. 
§11. Cuando la madrastra ordenó que al amanecer llevara a cabo el maguismo [μαγεύειν], 
según su costumbre, [Shirin] esperando demostrar su fe, tomó los palos mediante los 
cuales llevaba a cabo la tradición demoníaca de Zoroastro38, y apareció una luz brillante 
a su alrededor y, fortalecida, rompió la madera, dispersó el sacrificio, escupió sobre el 
fuego y lo apagó y, levantándose, dijo: «Yo me marcho a la iglesia de los cristianos y no 
dudaré en confesar abiertamente el cristianismo». 
Al enterarse de esto, sus hermanos y otros familiares evitan que salga de casa y bloquean 
las puertas. Pero ella exige que, o bien venga su padre, queriendo demostrar abiertamente 
ante él su decisión, o bien que se la lleve ante los jueces. Insistió en que de ninguna 
manera se ocultaría y, [así], admitiría la sanción consecuente. De sus familiares, unos 
lloraban, otros la halagaban, unas veces amenazándola, otra consolándola, con la 
intención de que no continuara [manteniendo] ese tipo de idea o plantara cara a su familia, 
y evitar también que su padre reprobara tal idea y no fuera movido hacia la cólera ni la 
rechazara, ni la sometiera a torturas. Pero ella no reparaba en las advertencias de estos y 
                                                          
37 Laguna. Devos (1994: 21 n. 19) sugiere: «On pourrait penser a βαπτίσματος; mais notre auteur parle 
toujours de ἅγιον βάπτισμα (§5, 9 [bis], 16)». 
38 El denominado barsom, haz de madera que se prendía fuego durante la recitación de los Yasth (ASh §2). 
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se acercó al modo de vida [de los cristianos] y se alejó considerando al otro (el 
zoroastrismo) perjudicial, como lo que se ha dicho sabiamente: «el que toque la brea se 
manchará y el que habita en “ningún lugar”, permanece en su camino [ὁ ἁπτόμενος 
πίσσης μολυνθήσεται καὶ ὁ κοινωνῶν ἀνόμῳ ἐνδύεται τὰς ὁδούς αὐτοῦ]» (Eccli 13, 1). 
Al llegar su padre y enterarse de las ofensas de esta hacia el fuego y el haz del maguismo, 
profiere abundantes y terribles amenazas, con la intención de persuadirla y alejarla de su 
propósito. Pero ella hizo caso omiso a lo que decía y se burlaba de sus palabras diciendo: 
«no creas que me intimidan tales palabras o que me alejan de la creencia de los 
cristianos». Y, aun mandando que fuera apresada y se le aplicaran todos los castigos, no 
la convenció. Hizo que fuera encadenada, torturándola de forma cruel entre los magos 
durante muchos días y haciendo que enfermara, pues no le permitían beber ni comer. 
§12. Al ver que ella insistía en las mismas [convicciones] y no la persuadía, [el padre] se 
vio obligado a dar caso de ella al principal [cargo] de los magos, el mobad, que era quien 
los gobernaba [ἠναγκάσθη διδάξαι περὶ αὐτῆς τὸν ἄρχοντα τῶν μάγων τὴν μαυϊπτῶν  
μετερχόμενον ἡγεμονείαν]. Este, reuniendo a todos los magos de la provincia en el «altar 
del fuego» [ἐν τῷ πυρείῳ]39, convocó a Santa Shirin y le preguntó por el motivo del 
rechazo a la tradición familiar. Ella, en cambio, respondió diciendo: «Cada uno tiene la 
capacidad de distinguir lo beneficioso para sí mismo. Y no es como los animales imitan 
a sus padres ciegamente [ἀνεξετάστως], que las personas tienen que hacerlo. Yo, por mi 
parte, he considerado que la doctrina de los cristianos era positiva, y no aquella que siguen 
mis padres». El mobad, encolerizado, le dijo: «Si no obedeces, sufrirás abundantes 
torturas». Pero ella, colocando la mano sobre su pecho, respondió con seguridad [μετὰ 
παρρησίας]: «esto, tienes la capacidad de cortarlo [τοῦτον ἐξουσίαν ἔχεις ἀποτεμεῖν]. 
¡Toma! Te lo he entregado [ἰδού σοι τοῦτον ἐκδέδωκα]». Y mientras la interrogaba, la 
mayor parte del tiempo ella entonaba salmos. 
Al escuchar que cantaba, [el mobad] pregunta: «¿qué es lo que dice [τί ἐστιν ὅ λέγει]?». 
Y, comentándole algunos que eso que decía era la doctrina cristiana, [el mobad] hace 
llamar a un presbítero, con la intención de saber si en verdad eso que decía era la doctrina 
cristiana. Al llegar el presbítero, se aterrorizó por los magos. Cuando vio esto santa Shirin, 
                                                          
39 Trad. aproximada. Devos (1994: 23) lo pone entre comillas y traduce por «le “pyrée”». He considerado 
que la palabra venga de πῦρ, teniendo en cuenta el contexto del episodio, y así podría hacer referencia a 
algún altar u otro elemento relacionado con el fuego y, por extensión a los lugares específicos zoroastrianos. 
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le dijo: «no tengas miedo, padre, pues recuerda lo que dice la Escritura: “daba testimonio 
de ti ante los reyes y no me avergoncé” (Ps 118, 46) y también: “no temas a aquellos que 
destrozan el cuerpo, pero no pueden destrozar el alma” (Mt 10, 28)». Entonces el 
presbítero confirma que eso que estaba diciendo era de verdad de los cristianos. 
§13. El mobad, irritado, ordena que se le tape la boca. Profiriéndola numerosas amenazas, 
al ser incapaz de hacerla cambiar de opinión, ordenó que fuera encerrada en su casa. Pues 
en efecto tenía miedo por la multitud de cristianos que se había congregado por ella. Pero 
ella vuelve a su casa con alegría, glorificando a Dios por «haber sido juzgada digna en el 
nombre de Cristo por defenderse ante los gobernantes» (cfr. Act 5, 41; 19, 3). 
Entonces, el Señor la compensa con revelaciones. De hecho, a veces la indicaban, incluso 
los ángeles, la manera en que tenía que responder, a saber, con sencillez. Pues se le 
aparecieron de forma clara Moisés, Elías y Pedro el apóstol, así como otros santos, según 
se cuenta por extenso en los demás escritos sobre ella. 
Como no quería el mobad que su familia fuera desprestigiada delante del rey, le sugirió a 
su padre que la profiriera alabanzas y consejos, antes que amenazas y advertencias. Pero, 
aun habiéndose acercado a ella y suplicado en vano, [el padre] traslada la obstinación de 
esta al mobad. 
Y, puesto que el rad40 –ese era el nombre de una gran autoridad entre los persas– había 
vuelto de sus viajes, [el mobad] le cuenta todo lo concerniente a santa Shirin, gritando 
mientras a los cristianos que se concentraban contra él y querían lapidarlo. Pero, por el 
contrario, el rad culpa al mobad por no haberla instruido antes ni haberse esforzado en 
hacer algo parecido. Entonces, el rad 41 envió a casa de esta algunos para preguntar por 
qué había rechazado el maguismo y en su lugar había abrazado la doctrina de los 
cristianos. Le advierte, de hecho, que si persigue ese tipo de creencia, se expone a 
numerosos suplicios, mientras que, si vuelve a abrazar la condición anterior de los magos, 
será condecorada con honores reales. 
                                                          
40 En gr. δάρ, confusión gráfica, según Devos (1946: 97; 121 n. 2), por el parecido de la letra r [ܪ] y la letra 
d [ܕ] en la grafía siríaca. Cabe preguntarse, también, la necesidad de explicar este cargo, pues un puesto 
político tan relevante no podría pasar desapercibido para los habitantes dentro de las fronteras del Imperio. 
¿Quizá el autor escribía para dirigirse a un público ajeno al ámbito sasánida? 
41 De nuevo δάρ, vid. n. 40. 
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§14. Cuando llegaron a su casa y le refirieron punto por punto todo esto, santa Shirin les 
dijo: «he tenido a bien enfrentarme al mismísimo rad y defender la opinión verdadera de 
los cristianos [περὶ τῆς ἀληθινῆς τῶν Χριστιανῶν δόξης ἀπολογήσασθαι]. Aun así, te 
contaré lo necesario para que sepas lo que se te ha contado. La capacidad de pensamiento 
me preparó para entregarme junto a los cristianos42. Me he dado cuenta de que la creencia 
de estos es correcta [τὴν γὰρ τούτων δόξαν ὀρθήν εἴναι κατέλαβον]: venerar un único 
dios, creador de todo [τῶν πάντων δημιουργόν], poderoso, sin necesidad de nada e 
inmortal. Rechazo el maguismo porque propone muchos dioses, incapaces [ἀδύνατους], 
necesitados y mortales. Y por eso acepto los castigos que me quieras infligir, de modo 
que a través de ellos obtenga bienes eternos [ἵνα δι' αὐτῶν τῶν αἰωνίων ἀγαθῶν ἐπιτύχω]. 
Pero no te engañes, como si pudieras convencerme mediante palabras o actos de renunciar 
a esta fe». Escuchando esto a través de los legados, el rad, irritado, ordenó que fuera 
metida en prisión, que sus manos y pies fueran encadenados y que no le llegara la luz ni 
comida ni bebida. 
Durante tres días y tres noches permaneció así, sin poder regresar de ninguna manera a 
casa por la estrechez del lugar y la firmeza de las cadenas. Pero, aun así, santa Shirin ni 
desiste ni acepta la impiedad de este. 
Después hicieron un añadido a la carga existente de las cadenas. Pues, tras cavar una fosa 
bajo el sol y doblándole el cuello hacia los pies, la colocaron el peso de otros hierros y 
apretaron las cadenas y, así, la arrojaron a la fosa. Dios demostró que no era por debilidad 
por lo que permitía fuesen probados aquellos que le temían, sino que quería que el amor 
hacia él se verificase. No se apretaban de ninguna manera los clavos que ellos habían 
forzado para apretar las cadenas -aun castigándolos y reuniendo un montón de artesanos-
, hasta que Shirin los selló mediante el signo de la cruz y estos se metieron en los huecos. 
§15. Pero, aun así, los enemigos de la verdad no se retiraron al contemplar el poder de la 
cruz, sino que cavaron otra fosa, no sólo más estrecha que la primera, también envuelta 
en mucha humedad y que exhalaba vapores pestilentes. Arrojada a esta fosa y abandonada 
a morir por los vapores que emanaban, tuvo una visión divina: como los niños babilonios 
en el horno, inmediatamente el calor de la fosa se tornó en frescor (Dan 3, 49 - 50), y una 
luz divina brilló por toda la fosa y las cadenas de sus manos y sus pies cayeron de golpe. 
                                                          
42 Vid. también ASh §12, 13 - 14. 
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Tal era el peligro [que entrañaba] la fosa que los cristianos, presa de la angustia, se 
preocuparon, pensando que no se recuperaría. De tal modo, el obispo de la región junto a 
sus clérigos y toda la gente ofrecía plegarias y ruegos a Dios para que Este la reconfortara, 
de manera que llevara a cabo el combate sin reproches. Al amanecer, cuando algunos de 
los pertenecientes a la iglesia se acercaban a la fosa y percibieron luz en lugar de 
oscuridad, en lugar de los vapores pestilentes, una brisa de rosas que se levantaba, y de 
nuevo la completa liberación de las cadenas, hicieron saber a la iglesia que, en lugar de 
la inquietud anterior, [había] tranquilidad, y todos se llenaron de alegría y felicidad en 
vez de dolor. 
§16. Tras pasar quince días santa Shirin en la fosa, los griegos [οἵ Ἕλληνες], sabiendo 
que no conseguían lo que se habían visto forzados a realizar, pero del mismo modo 
habiendo sido rechazados, y sobre todo por la sequía que tenía lugar en ese momento, la 
sacaron de la fosa, admirando su determinación [καρτερίαν] pero incapaces de percibir el 
poder de Dios. Pues, cuando salió de aquella fosa, en ese mismo día, cayó una fuerte 
lluvia y mitigó el sofocante sol, y todos aquellos cuya alma no había sido cegada 
reconocieron la manera en que Dios había honorado a su servidora. Entonces, Dios llevó 
a cabo otras muchas señales [πολλὰ δὲ καὶ ἕτερα σημεῖα] para los que iban a ella y se 
acercaban con fe a sus vestidos [αὐτῆς ἱματίοις]43, hasta el punto de que los propios 
demonios fueron convencidos por sus plegarias. 
Y, como apoyo de lo que se ha dicho, tomo como referencia un solo hecho, conocido por 
todos y descrito por los fieles. Pues mientras estaba en prisión de esa manera, llegó el día 
en que, una vez al año, se celebraba la «conmemoración de los mártires» [σύναξις 
Μαρτύρων] en un santuario fuera del pueblo. Santa Shirin quiso salir por la noche y asistir 
escondida a la vigilia [τὴν παννυχίδα]. Y, prometiendo algunos de los fieles una 
recompensa a los que la protegieran, dispusieron [todo] para que pudiera escaparse. Y, al 
cambiarse de ropa y llegar, se quedó en silencio en un rincón para escuchar la divina 
salmodia. Y una mujer poseída por el demonio [γυνή τις ὑπὸ δαίμονος ἐνεργουμένη] 
comenzó a gritar y a desvelar la presencia de Santa Shirin y a invocar el poder divino 
[θείαν… δύναμιν] en ella. Y, mientras se la buscaba, regresó a la prisión. De esa manera 
quedó manifiesta a todos la gracia de Dios que le había sido concedida. 
                                                          
43 Referencia a la habilidad curativa. Vid. 5.3 Cuerpo enfermo y en transformación. 
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Por otra parte, de qué manera fue bautizada y quiénes le otorgaron tal «misterio», me 
conviene omitirlo por la situación presente [χῥεσιμως παρέρχομαι διὰ τὴν ἐνεστῶσαν 
κατάστασιν]. Simplemente señalo aquí esto: que, mientras estaba encadenada, fue a través 
de la declaración escrita del presbítero cuando fue considerada digna del santo bautismo 
de la santísima iglesia del pueblo. 
§17. Pero volvamos a la narración presente. Tras pasar santa Shirin no poco tiempo en 
prisión y con la marcha del embajador de los romanos a su propia tierra, los magos, por 
temor a que llevara una orden real de liberarla [δεδιότες οἱ μάγοι μήπως βασιλικήν ἀνοίσῃ 
κέλευσιν ἀπολῦσαι], decidieron enviarla al palacio antes de la llegada del embajador. Y, 
reuniéndose, intentaron persuadirla de renunciar a este tipo de creencia para que no se 
vieran obligados a enviarla a aquellos que poseían la capacidad, no solamente de 
torturarla, sino también de matarla. Pero santa Shirin «escupió» [διέπτυσεν] los halagos 
de estos y desestimó sus amenazas. Pues decía que la muerte por Cristo, por la que estos 
esperaban intimidarla, era deseable, y que por este tipo de muerte demostraría disfrutar 
de la vida eterna [τῆς αἰωνίου ζωῆς]. Al ver los magos la convicción persistente y la 
obstinación inquebrantable de esta, la enviaron al rey, apresando su cuello [σφραγίσαντες 
τὸν τράχελον] según su costumbre, con la intención de que aquellos que la llevaban no la 
confundieran con otra ni dijeran que se había muerto. Pues, en efecto, es imposible retirar 
ese sello [σφραγίδα] sin cortar la cabeza. 
§18. Al llegar los que la apresaron y temiendo que alguno de los fieles se la llevara durante 
el camino y que ellos mismos corrieran algún peligro, a estos santa Shirin les aconseja no 
tener ningún tipo de duda. «Pues no estoy envuelta en cadenas de forma involuntaria» 
dijo «sino que con alegría estoy apresada, sabiendo el júbilo que está por llegarme. Pero 
si alguno de ellos se viera obligado a llevarme a vosotros, a esos los evito, y me dirijo a 
vosotros, con la intención de no ser privada de unos beneficios futuros por los que he 
soportado el suplicio hasta el presente». Mediante esta y otras palabras, convenció a los 
soldados de llevársela sin miedo y conducirla hasta el rey. Aunque ella condenaba a 
algunos de los fieles que, mediante dinero [διὰ χρημάτων], querían impedir que fuera 




Saliendo por la noche para que no hubiera revuelo, se le rendía homenaje por cada lugar 
que pasaba, y se hizo saber hasta Holwan44, donde se alojaba el rey. Los que la llevaban 
la presentaron al rad que gobernaba aquella provincia. Este, junto a su esposa, intentó 
convencerla durante muchos días y de diversas maneras, a fin de persuadirla de realizar 
el sacrificio de los magos [πρὸς τὴν τῶν μάγων θυσίαν] y así obtener la gloria ante el rey 
y los gobernantes, por haber conseguido eso que los otros no habían sido capaces en 
absoluto de realizar. 
§19. Viendo que insistía en las mismas [convicciones], hasta el punto de no dejarse 
atrapar por los halagos [κολακείαις αὐτὴν δελεάζεσθαι] ni ser persuadida por las 
amenazas, e incluso [había llegado] a contradecir las tradiciones de los magos, ordena [el 
rad] que fuera desvestida y se la pusiera otro vestido más sucio y austero, y además se la 
dejara en custodia de los judíos. Los judíos inhumanos [οἱ δὲ ἀπάνθρωποι Ἰουδαῖοι] 
introdujeron a Snata Shirin en una casa, cerraron puertas y ventanas, de manera que no 
recibiera ni un rayo de sol ni un soplo de aire, y además procurándola una ración de pan 
de cebada inferior para que no muriera de hambre. Se burlaban de ella diciendo: «¿dónde 
están los que han hecho correr el falso rumor de que las cadenas de tus pies se cayeron, 
[esos] que acostumbran a engañar a muchos». Hasta que un día, recuperándose de todas 
las ofensas, santa Shirin, alzando los ojos al cielo, al punto hace caer las cadenas de sus 
manos, como la primera vez (§15), de modo que todos los que estaban alrededor quedaron 
atónitos. 
§20. De ese modo el rad, dejándola durante once días y sin ser capaz e llevar a cabo lo 
que pretendía, informó sobre este asunto al principal sacerdote [τὸν ἀρχίμαγον], 
recordándole la familia de esta, su región y la decisión irrevocable que mantenía. El 
sacerdote escuchó aquello y ordenó que viniera, y le profirió numerosas palabras, 
diciendo: «¿por qué» decía «has sustituido nuestra creencia, que es honrada por reyes y 
soberanos, por todos sitios difundida y enriquecedora para quienes la aprecian por os 
pobres y disolutos cristianos?». Pero ella le respondió con seguridad [ἐτοιμώς] diciendo: 
«¿dónde está la corona de los reyes anteriores y la gloria de los soberanos? Todo eso 
desaparece con quien lo ha conseguido y, como el jardín que florece durante poco tiempo, 
estos desaparecen y sufren una muerte indigna, por no haber reconocido al verdadero 
demiurgo [τὸν ἀληθινόν δημιουργὸν ἀγνοήσαντες] ni haber obedecido al maestro de la 
                                                          
44 Ciudad en la región de Beth Madaie (Devos 1946: 102). 
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vida y la muerte [τὸν τῆς ζωῆς καὶ θανάτου δεσπότην], sino haber venerado a cosas 
creadas [κτίσματα]45, y el fuego, el agua, la luna y el sol junto a los demás astros. Mientras 
que los cristianos, aunque sean desgraciados en el mundo presente [ἐν τῳ παρόντι 
κοσμῳ], disfrutarán de la vida eterna en el futuro, y, cuando les priváis de la gloria 
terrestre, les ofrecéis la vida celestial». 
§21. El sacerdote [ὁ ἀρχίμαγος] al escuchar esto, a saber, cómo se había librado de 
acercarse a los magos y había refutado la acusación contra los cristianos, encolerizó al no 
poder contradecir sus palabras. Pensando que decía esto por desconocer el suplicio, 
preguntó dónde había estado recluida hasta ahora. Y, al conocer la reclusión de las 
cadenas, la estrechez de los lugares a los que había sido arrojada y la inhumanidad de los 
judíos [τὴν τῶν Ἰουδαίων ἀπανθρωπίαν] con los que había estado, ordenó que volviera 
con los judíos, de manera que no tuviera ningún contacto con los cristianos. 
Desenvainando una espada contra ella, juraron eliminar su alma con ella si no obedecía a 
lo que había encomendado el sacerdote. Entonces, pasó tres días junto a los judíos bajo 
este castigo. 
Retirándose el rey a Holwan, cierto carcelero real [βασιλικός τις δεσμοφύλαξ] la llevó y 
testificó con mucha maldad, haciéndolo no por razón de creencia [οὐ θρησκείας λόγον], 
sino esperando de esto un beneficio por parte de los cristianos [κέρδος ὑπὸ τῶν 
Χριστιανῶν]. 
Y después, Dios hace ver un signo extraordinario. Pues algunos cristianos tendieron sobre 
ella, que yacía en el suelo entre las cadenas, un pequeño manto. Al ver esto, el carcelero 
le da un golpe sobre el manto y el hierro de las cadenas la causa un gran dolor. 
Inmediatamente, las cadenas se aflojan automáticamente [αὐτομάτως] y, mientras unos 
quedaban admirados, algunos, enemigos de la verdad [τινες τῶν ἐχθρῶν τῆς ἀληθείας], 
decían que aquel suceso extraordinario era producto de brujería [γοητείας ἔργον ἔλεγον 
εἴναι τὸ οὕτως παράδοξον γενόμενον] 
§22. Y partiendo el rey de Holwan a un lugar denominado Resankusadon46, ella, 
encadenada, siguió también ofreciendo cánticos espirituales a Dios durante todo el 
                                                          
45 Cfr. LXX 3Mac 15, 11; Mc 10, 6. 
46 Sobre este lugar y el siguiente, Dastagerd la grande, vid. Devos (1946: 103 - 5). 
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camino y plegarias. Los guardias a su lado con frecuencia la intentaban hacer callar, pero 
ella no desistía, aunque por esto siguieron apretando más las cadenas. 
Habiéndose marchado el rey a Dastagerd la grande47, al enterarse el sacerdote que santa 
Shirin había llegado y que conservaba su decisión, ordenó que la trajeran y dijo: «te 
hemos concedido suficiente tiempo para reflexionar. Dinos qué has decidido sobre lo que 
te propusimos». Santa Shirin le respondió: «¿qué he decidido sobre lo que me propusisteis 
que me haya sido beneficioso?». Este le dice: «recita el maguismo que habían aprendido 
antes», pero ella entona en voz alta los salmos de David y otros dichos de las Escrituras 
[ἡ δὲ φωνῇ μεγάλῃ ψαλμοὺς τοῦ Δαυὶδ καὶ ἑτέρας ῥήσεις γραφικάς] 
§23. El sacerdote, encolerizado, ordena que se la desvista y que su cabeza sea cubierta, y 
dice: «¿no tienes vergüenza ahora?» y santa Shirin dice: «¿por qué he de avergonzarme? 
Ni he robado, ni he fornicado, ni he cometido ningún otro mal. De hecho, igual que me 
habéis despojado de las vestiduras exteriores, tengo, por parte de mi maestro [παρὰ τοῦ 
ἐμοῦ δεσπότου], hábitos mejores que estos. Por eso me he desvestido y me afirmo. Él 
dijo: «no temáis a los que destrozan el cuerpo, pero no son capaces de destrozar el alma» 
(Mt 10, 28). Al decir esto, el sacerdote, atónito por sus palabras, se calla. Cuando el rad, 
gobernador de la provincia de Beth Huzaie48, sentándose junto a ella le dice: «tienes un 
demonio» (Jn 7, 20), santa Shirin responde: «no soy yo quien tiene un demonio, sino que 
eres tú, en realidad, quien persigue un demonio. Y, si quieres, haré la marca de la cruz en 
tu frente y saldrá de ti y se te abrirán los ojos para conocer la verdad». Al punto, todos 
gritaron: «¡merece morir! ¡ha blasfemado [βλασφημεῖ] contra los dioses y ha despreciado 
a la realeza y ofendido a los soberanos!». Y tras decir, uno a uno, cada uno de los magos 
su opinión personal según su costumbre, dictaron la sentencia de muerte contra ella. 
Sellaron de nuevo su cuello, por miedo a que algunos la sustituyeran por otra en su lugar. 
Pero, aun habiendo distado que fuera ejecutada ese mismo día, algunos aconsejaron 
posponerlo a otro momento, temiendo el sublevamiento de los cristianos, dispuestos a 
entregarse a la muerte [ἐκδοῦναι εἰς θάνατου] antes que asistir a su asesinato. 
§24. Por ese motivo se la remite al jefe de infantería que mantenía a otros cristianos de 
diferentes provincias encadenados también por el nombre de Cristo. Al llegar junto a 
                                                          
47 Vid. n. 11. 
48«Le Beth Huzaïe ou Khuzistan» (Devos 1946: 128 n. 2). 
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ellos, santa Shirin les reconforta mucho, a ellos que apreciaban el carácter irrevocable de 
su alma, puesto que había acometido con alegría la muerte por Cristo. 
Pero llegó el momento en que, según la costumbre, el rey pasaba el invierno en los 
pueblos de Beth Armai49. Santa Shirin, junto a otros cautivos, fue llevada también a las 
prisiones de esta región. Y, aun achacándole una grave enfermedad, no quiso morirse por 
esta y resultar indigna del martirio [τοῦ μαρτυρίου ἀνάξιος γένηται]. Y, en lugar de 
derrochar lágrimas, rogó por que fuera protegida su alma [φυλαχθῆναι τὴν ψυχὴν αὐτῆς], 
para ganar el combate por la sangre que había soportado por las torturas. Y Dios escuchó 
sus súplicas y la concedió una recuperación completa. Después de su recuperación, 
decidieron [los magos] matarla, hostigando con frecuencia su cuerpo mediante torturas 
de todo tipo. 
§25. El diablo engañó a uno de los que la custodiaban para acostarse con ella y 
corromperla50. Este suplicó al comandante de infantería que se lo permitiera. Al ser 
autorizado, la atacó, esperando cumplir su deseo. Pero Dios, que se preocupa por su 
sirviente [τῆς δούλης αὐτοῦ προνοούμενος], golpeó [al guardia] en los ojos, los oídos y 
la lengua, de modo que lo dejó ciego, sordo y mudo. Y este, tumbado bocabajo, profirió 
gritos incomprensibles [πεσών ἐπὶ πρόσωπον κραυγάς ἀσήμους ἀπέλυσεν]. 
El comandante de infantería, en lugar de asombrarse por la capacidad de Dios y amonestar 
al que había cometido la imprudencia de intentar corromper a la virgen de Cristo 
[παρθένον τοῦ Χριστοῦ], se empeñó en cometer la misma acción diabólica. Pero la 
sirviente de Dios le dice con seguridad al comandante de infantería: «estoy prometida al 
rey de los cielos, y [Él] no va a permitir que mi virginidad sea corrompida por ti [τὴν ἐμὴν 
παρθενίαν ὑπὸ σοῦ διαφθαρῆναι]». No convencido por esto, el comandante de infantería 
se acercó, intentando lo que había hecho el otro. Pero el ángel de Dios, de un golpe, le 
vuelca ante la sirviente de Dios. Y a los que lo acompañaban, tirando de él, les costó 
trabajo darle la vuelta. 
§26. Al no ser capaz de cumplir un objetivo tan absurdo, se esforzó por matarla, según lo 
que le había sido ordenado. Y decidió no cortarla con la espada, sino estrangularla con 
una soga. Ordenó que acudiera un herrero a desatar las cadenas de sus manos y sus pies. 
La mártir, queriendo demostrar que no había sido arrestada por el poder de alguien, sino 
                                                          
49 Ctesifonte, capital del Imperio sasánida. 
50 Vid. 4.1 Estrategias peyorativas. 
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de propia voluntad, dijo al comandante: «no necesitamos herrero». Y, diciendo eso, 
arranca las cadenas de sus manos y sus pies, dejando a todos los espectadores atónitos. El 
otro quiso de nuevo atar sus manos para que no alcanzara a los que la estrangulaban. Y 
dijo [Shirin]: «desiste. Pues, como de forma voluntaria me entrego a la muerte, no voy a 
soportar que ni siquiera mis manos se muevan». Retirando su cuello de la soga, serrándola 
justo hasta el límite de su muerte y dejándola un poco más holgada, dicen que, si quisiera 
renegar del cristianismo, la perdonarían. Pero santa Shirin les dice: «terminad aquello que 
os ha sdo encomendado para no infringir vuestras leyes». Al cortar por segunda vez la 
soga de su cuello, la liberan y le hacen la misma pregunta. Ella, de nuevo, da la misma 
respuesta. Y continúan cortando hasta que expira del todo. 
De esa manera, consiguió el combate glorioso según su deseo, el veintiocho del mes de 
Peritios, según los griegos, del año 870 después de Alejandro, rey de los macedonios51. 
§27. Pero, de nuevo, los trabajadores del diablo [οἱ ἐργάται τοῦ διαβόλου] maquinando 
[μηχανώμενοι] que el cuerpo de la mártir no fuera cortado del todo, sino arrojado como 
comida a los perros, metieron su cadáver en una casa y cerraron allí a varios perros. Y, 
para que fueran juzgados por los animales [ἵνα καὶ ὑπὸ τῶν ἀλόγων κατακρίθῶσιν], 
permanecieron un día entero sin tocar el cuerpo. Y se esforzaron por sacar el cuerpo por 
la noche y por dejarlo así, en un lugar escondido. Pero los que decidieron aquello no 
desviaron la atención de los fieles, pues, de hecho, intentaron averiguar dónde habían 
arrojado el cuerpo de la mártir. Y, mientras lo tiraron y alejaron, Algunos fieles [τινὲς 
πιστοὶ] de Beth Armai, recogiéndola con honores, la esconden en cierto lugar para que 
algunos de su tierra no se priven de tal honor. 
Pero santa Shirin, todavía viva y previendo la rivalidad que surgiría entre los fieles acerca 
de su cuerpo, obligó a aquellos que estaban presentes a dar su cuerpo a Bateo, de Lasom, 
perteneciente a Beth Armai. Los fieles de Beth Armai, enterándose de esto más tarde, 
soltaron su cuerpo a este hombre, a fin de no infligir su voluntad. 
§28. Este, recibiendo su santo cadáver con alegría, funda un santuario [εὐκτήριον… 
οἶκον]. Y, soportando numerosos ataques por parte de los magos para impedir la 
construcción de este, él mismo terminó el santuario y allí depositó, con el honor que le 
corresponde, el cadáver de santa Shirin. Allí los fieles de todas partes [πολλάχοθεν] se 
                                                          
51 i. e. 28 de febrero de 559. 
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reúnen en la fiesta común [πάνδηεμον ἑορτήν] para cada día honrar la memoria [τὴν 
μνείαν ἐπιτελοῦσιν] de ese combate, por la gloria de Dios [πρὸς δόξαν Θεοῦ] y el orgullo 




En cuanto a los otros «atletas» [περὶ δὲ τῶν ἄλλων ἄθλητων], encadenados con santa 
Shirin,  y que lucharon junto a ella y murieron por distintas torturas, nos parece superfluo 
[ἐκ περισσοῦ] escribir sobre ellos, pues imitaron el combate anterior. También ignoramos 
las hazañas que han conseguido desde el principio. Pues provenían de regiones diversas 
y de lejos [πόρρωθεν]. 
En Jesucristo nuestro señor, junto a quien el Padre y el Espíritu Santo, gloria, poder, 












112 SAINTE SIRIN 
Vies, l'une, signalée par Évagrius, en araméen, œuvre de Sté-
phane, évêque d'Hiérapolis, l'autre en grec, par Eustrate de 
Mélitène, prêtre de Sainte-Sophie ; ces Vies, à leur tour, se pro-
longèrent en échos plus ou moins assourdis, plus ou moins défor-
més, la première dans la Chronique de Jean de Nikiou, à travers 
une version arabe, et dans !'Histoire ecclésiastique de Nicéphore 
Calliste, par l'intermédiaire de sa source syriaque, la seconde dans 
un chapitre des Histoires de Théophylacte Simocattès, dans la 
Passion abrégée BHG. 702, dans les résumés du ménologe de Ba-
sile et du synaxaire de Constantinople représenté par les codices 
de Patmos et de Sirmond, sans tenir compte ici d'une version 
géorgienne encore inédite de la laure des Ibères au mont Athos. 
Vanité des calculs humains: le contraste de cet éclat, vif autant 
qu'éphémère, dont on escomptait quelque rejaillissement sur le 
personnage de Sirin, n'a abouti, en définitive, qu'à faire paraître 
plus épaisse l'ombre où son nom fut relégué. Il fallut, pour l'en 
voir sortir, attendre les temps modernes et spécialement les éru-
dits auxquels nous nous sommes plu à rendre hommage au cours 
de cet exposé. 
Paul DEvos, S.J. 
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-r:ver;aaar;ç èv IleeaU1i, avyyev{(Joç -r:vy-
xavovar;ç -r:ijç aylaç I'ol.tvCJovx (1) xal av-
-r: fj ç µ a e 't V (! r; a a a r; ç 8 Tt l X 0 a (! 6 0 V (2) 't 0 V 
n a n n 0 V X 0 a (! 6 0 V ( 3) 't 0 V V V V {3 a a l ). ê V 0 V 't 0 ç 5 
Ileeal(Joç. 
1. Ilo).).al -r:ijç aw-r:r;glaç àrpoeµal -r:qi yévet -r:wv àv()ecfmwv n~o-
D ~Ill 1 N (J I 
- ' 1 • J xm:epAr;or;aav uai -r:aiç eiatç avyyearpaiç neoç -r:r;v r;µeueav 
natCJaywytav xer;alµwç èvaneder;aav . xal CJtà Mywv yàe TWV 
()eiwCJwç vn' av-r:wv xr;evnoµévwv -r:ljv àee-r:ljv fn(Jaax6µe()a, xal 10 
CJl' leywv naÀlV TWV l-1,1,rpavwç èyxeiµévwv av-r:aiç nedç ?:d xaÀàv 
(1) Martyre perse Ct 13 juillet 591). Sur le sens de avyyevlç dans ce texte, 
voir plus haut, p. 111. 
(2) Khosrau I•' Anosarvii.n (531-579). 
(3) Khosrau II Aparwëz, petit-fils du précédent (590-628). 
MARTYRE sous RHOSRAU 1il" ii3 
Ô'5rJyovµsOa. 'A.Uà nedç r:dslav svseyMtav rpiÂavOewnwç ual 
no}.vr:e6nwç ijµaç 0 fJsàç neor:esn6µsvoç, svt56wr;asv èv téf:> nae6vr:t 
xaieéf:> µij µ6vov èu r:fjç r:wv ysyeaµµivwv for:oe{aç, à.Uà xal èg 
avr:fjç r:fjç r:wv nsneayµévwv avr:o~{aç r:ijv ijµsr:éeav neoOvµlav 
5 àvaxaUaaaOai, Zva r:à µèv àexaîa t5ià r:wv véwv mar:wa17r:at 
xar:oe()wµar:a, xa/, r:à vfa t5ià r:wv naJ.aiwv uoaµfian nJ.soveur:rj-
µar:a . xal yàe xal r:à ne6r:seov (Js(Jawvvr:at t5ià uvv ëeywv {mo-
t5stiwûµsva, xal r:à na(!OVTa xoaµovvtal TOlÇ 7l:(!Od(!Otr; àrpoµowv-
µsva. "OOsv anovt5a'io{ uvsç, r:'fj avvsxs'i µsJ.lrn r:wv xaÂwv r:àv 
1oéavrwv {Jtov l!Ovvovrsç xal neàç rvnov àsl rfjç àesr:fjç àno{JU- fol. 2v 
11:0VUÇ, ÈnoO'Yjaav Èyy(!arpfjvai r:à OVTWÇ èn' IJ~8<1W f}µwv f5ia-
(}),'YJ(}Ùra xal XOlVWÇ neàç wrpÜsiav r:o'iç nii.at ÂvaitsÂovvr:a, 
11:(!0Ç r:s rijv lt5fav vnoµV'Y}ŒW Xal r:ijv TWV SÎç VŒU(!OV B'it5rJŒlV. 
Ovt5è yàe àvt5edç àywvfaµar:a neou(}éµsOa ij TlVOÇ r:wv èvr:ea-
15 rphr:wv r:o'iç (}efoiç t5iô&yµaaiv àeiauvµar:a, à}.),à yvvaiuslaç 
rpvaswç xaroeOwµar:a xal véaç ijJ..ixtaç éÂÂ'YJvix'fî ôvaas(Jdq. 
avvr:earpsla'YjÇ àvt5eaya0rjµara, µrjt5sµiiJ.ç r:wv neoÂafJ6vrwv àOÂrj-
aewç èÂarr:ovµsva · xal oi5rs àaOévsia rpvaewç r:m5T'YJV ègéÂvaev 
offre VSOT'YjÇ r:ijv t5i&voiav avrfjç àveeetmaév r:s xal vnsxavvwasv. 
20 2. Té(J yàe sluoar:i[> xal oyô6rp ëui Xoae6ov r:ov Ileeawv {Ja-
aiUwç (1), àvsrp&.1117 xaO&nee uç xaOaeàç µaeyaetr:riç ij µauaeta 
EieiJ èu µfoov CaÂ'YJç xvµ&r:wv r:i[> uaÂÂet r:fjç slç Xeim:àv n!arswç 
t5iaJ..aµnovaa xal np µsyéOsi r:fjç bt 'avr:àv àOJ..rjaswç vnseéxovaa. 
'Ex n6Âswç µèv yàe weµêir:o Xiexaaûsvxov (2) Àsyoµév'YJç, èx 
25 ijtC'YJç M ual yévovç uar1]yer:o r:ov uaenovç à.el réf'> t5ia{J6J..rp na-
eéxovroç. Iladea ëaxsv r:'fî bibax'fî r:ijç µaydaç èn!a'Yjµov xal 
r:ijv èn' avro'iç t5sxavtxijv àexiJv (3) [xavàv t5iavvaavra xe6vov xai 
r:'fî r:wv µaywv 1 ijyeµovs!q. r'fî J..syoµévn µavmr:ovOà (4) nÀrJat&- fol. 3 
aavra wç r:oii Zwoeaar:ov 1 bit5aaxaUav èvnÀwç àxeif3waavr:a. 
30 ToaoiJTov t5è r:à r:wv Xeiauavwv èµvaar:rer:o t56yµa xai r:ijv l<Jlav 
Ovyar:éea r:ijç neàç avr:ovç oµiUaç biaxwJ..vsw ènsµsk1]aar:o, wç 
µ'Yjf5è naeà TWV TijÇ XWQUÇ éÀÀ'YJV{f5wv YVVal'XWV ŒVYXW(!ÛV avrijv 
2. - 1 ila pro Zweoda-reov, ut recte scriptum est§ 11. 
(1) 12 juillet 558 - 11 juillet 559. 
(2) Karkha de Bëth Slôkh, métropole du Bëth Garmaï. 
(3) Charge de dehkân ; voir ci-dessus, p. 95. 
(4) Dignité de môbad ou de chef des mages (µav:nï-râç). Cf. § 12. 
ANAL. BoLL. LXIV. - 8. 
114 SAINTE SIR.IN 
avareùpe<lfJai 2, blà rà noÂÂaXlÇ œvràç Xelarû1vi"ijv uexifjafJai 
avv'i}(hiav · àUà yvva'ixa uva µerearef?.aro 8" rfjç Ilàeç (1), 
o{h:wç AB'}'OftéV'fJÇ XW(!ŒÇ, xa()' rjv :n;{J.aa rfjç µayefoç f,v{(j(!ViaL 
nA&vn. Tnà wvrnç µèv ovv rfjç yvvalxàç avareùperal, "al 
7:oiav7:n <'5laywyfi avve6lCeral. Merà bè rijv roiavrnv avareorp-fiv 5 
naeaxefJµa naÂtv 8x naibàç ro'iç µayoiç naeaMborat xal rijv 
f3<'5e?.vewrarnv avrwv J.newMav nalbeveral, wç xat rijv µvauxijv 
Âareefav 8xreAéaat rfjç làa6' (2) Âeyoµévnv, xa6' r}v wç 8nt 
aeµvo'iç xatoe6wµa<flV 8vaf3evvovral. Tavra bè neet avrfjç bw~-
1]?.fJoµev ov rijv bi'l}y'fJ<flV µnxvvai anovbaCovreç, àUà naeaarfj- 10 
f3 , I 1 1 1 I ,, I 1 aai ov11.oµevol noup axorcp xal reoncp avvet11.nnro re xat avv-
ef6wro xal nwç r<p rpwû rfjç à?.n6efaç av6aieérwç neoa'l}yytaev 
xai ràç rov <'5iaf36?.ov µefJobefaç 8gérpvyev. 
fol. 3v 3. 1 Td8lw6e'iaa yàe fîbn ro'iç rfjç µayefaç µa61]µaal xai 
reÂelw6efoa ro'iç ravrnç {Jbdvyµaai, yéyovev 8v axµfi rfjç ve6- 15 
rnroç, oxrwxalCÎBxaTOV lroç rijv f}ÂlXfaV ayovaa, xa()' rjv AOlnàV 
rà àya8oP xal novneàv oiaxelveiv nupvxaµeP. 'AÀÂ' ovx lj8ir'fj-
aev rijv BX rov <'5'fJµWV(!'}'OV <pVGlXWÇ ro'iç aP6(2W11:0lÇ B<fna(!µBV'fJV 
btaX(!l<ftv, ovbè ra'iç tevrpa'iç BPaaxo?.ovµéP'fJ rov awµaroç ljµav-
(!W<fBV r-fiv rfjç aÂ178slaç btfyPWGlV ' aÂÂà xarà r-fiv rov 'Anoat6ÂoV 20 
naeaboatv navra boxiµ&Cew xai rà xa?.àv xaréxeiv (3) biayoeev-
ovaav, naee'ibev µèv ev8vç rijP rwv 8µrpavwv yvvalXWV avvova{av, 
anÉÂine M xal r'fJV neùç véovç xai nÂovroxoµwvwç oµlÂlav, 
rijv bè neàç ràç evreÂe'iç µèv ri[> {Jfcp, xoaµfovç bè ro'iç re6nolç 
fJYannaev lvrev~lv, xal avP1}8elç xai rpt?.aç lxetv 8anovbaCev. 25 
'A?.?.' ineibij ravraç nfJewxev rfjç elç Xelaràv nfarewç avrexo-
µévaç, neàç 8xefvaç µèv rplÂon6Pwç 8nole'iro rijv neei rov Myµaroç 
CfJonalv, xa6' éav-r:ijP <'5è rplÂa?.fjfJwç 8neax6nel rfi11 rwv Xewua-
vwv neàç rà rwv <EÀÀ'l}vwv naea0E<flV, WÇ xai bià rofi'r:o noÀÀa%lÇ 
elç B%%A'fJ<f{av arpavioç elawvaav rwv 8efwv yearpwP axeoaaaa6al 30 
\ \ ' ' N 1 / f 1 / 0 ro "' Q \ Xal ra SV avralÇ TBAovµeva naAl'V 1CB(!lS(!'}'Œ<faG al. (]OJ<fa oe 
fol. 4 -ràP xewriaPlaµàv 1 xarà noÂv biarpéeovra -rfi re 'iWV boyµarwP 
oe66-rnrl xai 'i'fÎ TOV {Jlov xa8ae6rnu, lxetvev -rovro 1 µâUov neo-
2 dva<J<QérpeaOat cod. 
3. - 1 ila cod. 
(1) Pars ou Perside, province de Perse. 
(2) Le sens de ce mot a été expliqué, p. 95. 
(3) 1 Thess. 5, 21. 
MARTYRE sous KHOSRAU 1er i15 
7:/()eaéat xai Tfjç BJ,).rrvtxfjç TB(!aToÂoylaç àrpforac;()at, xal Âotnàv 
frc(!ayµauvsTo µi) bd>o8ijvat àvoei xat taZç {JtwnxaZç èx TOVTOV 
neeumaa()fjvat µeelµvatç . cbç èvuv()ev èxxldvetv µèv avTi)v djv 
TWV àv()edmwv ()éav, clflaV(!WGat oè xai Tijv TOV awµaTOÇ weat6rrr 
5 Ta, vr;aulatç fovTi)v xat fn:éeaiç xaxona8fatç èxT~xovaav xat 
x6vw la()' 8re raiç 81jJecrtv èm{JaÀÀovaa<v>. 
4. 'A).).' èv TOVTOlÇ xe6vcp nollllqï OlaTelfJovaa xat SaVT~V (}(JJ-
<p(!6vwç owrpvllanovaa, 8µwç otà rp6{Jov Twv µaywv èµrpav{i;etv 
fovTijV VJCSŒTÜÀBTO, d(!XelV voµ{f;,ovaa 7t(!dÇ BVCIÉ{JstaV è(!(!Wµévr;v 
10 ifxetV Jtâvotav, x?lv µf; TlÇ na{!(!'f/Glf:fo'fjTat T~V àJ,,f;()etaV ' OVJCW 
yàe èy{vwaxev &.vayxaïov elvat nedç C/WT'f/(!fav T~V elç Bedv µeTà 
na{!(!'f/G{aç oµol\oy{av ' xaeotq, ya(!, rpr;alv 1} yearpf;, 7tlGTBVBTal 
elç otxawavvr;v, m6µau oè oµolloyei:Tat elç awTr;elav (1). LI tà 
TOVTO oè xal 0 Kvewç llleyev . (( "Ocrnç &.evf;aera{ µe lµneoa()ev 
15 'ZWV &.v8ewnmv, &.evf;aoµat avrdv x&.yw l1meoa()s TOV IlaTe6ç 
µov TOV èv oveavoZç (2). )) "O()ev xallenfj avvéxerat v6acp, Ot' ~ç 
T~v éavTfjç èr:pavéewaev nfouv. KaTalla{Jofoa yàe Tov µr;oaµwç 
avTijv lcrxvstV laaacr()at µljre tà TCV(! µlju Tà iJOW(! f} Tà aÀÀa 
1 TWV µ6.ywv ae{J&aµara, nedç Beàv T~V éavtfjç xaeotav è;frewev, fol. 4v 
20 ;,,al Tfjç neoaeWovar;ç Tif> XewT(ji Xavava{aç àvaoéxerat yvw-
µr;v (3) · xat ot' éDv èxelvr;v 8avµ6.t;oµev ahfiaaaav xal tà 1 
TOVÇ xvvaç èx TWV èxntnT6VTWV vnxlwv •fjç T(!anéi;r;ç TWV xv-
elwv avTWV T(!É<pBG8at, µetf;,6vwç TaVT'f/V èyxw1utaf;,BG8at OlXatoV, 
wç Ot' avTWV TWV leymv vnèe Tijv TOtaVT'f/V vnooet;acrav nfouv. 
25Avrdv yàe Tàv xovv rfjç èxxllr;afaç Zxavdv elvat ()aeeovaa nedç 
'iaaw, èx TOVTOV xal3anee Tl TWV eler;µévwv 1flxfwv naeéxetv 
avTfj TOVÇ le(!BlÇ Tijç èxxÂr;a{aç èfrJT'f/GBV. 'Ail/\' elç TWV neeafJv-
TÉ(!WV, 'Iwavvr;ç lley6µevoç, xa()6.nee o XewTdç rijv Xavava{av, 
oiJTw xat Tijv TaVT'f/Ç aZTr;crtv à.nwaaTO, µ'~ OvvaTàv elnwv XOlVW-
30 vlav elvat T(!a:rtéi;r;ç X(!lCITOV µe•à •eanéi;r;ç Oatµovtwv . ènetoij 
â 8vovmv "Ellllr;veç, oatµov{otç 13vovaw xai ov Beip ( 4). 
5. Tt oi5v fJ µaxaeta Etef;; 'Aea neàç iJ{Jetv Mxe-rat Tijv è;ov-
4. - 1 anacoluthe qui peut s'expliquer par la chute à'un ou de plusieurs 
mols après i-eal Tà, qui forme la fin de la ligne. 
(1) Rom. 10, 10. 
(2) Matth. 10, 33. 
(3) Matth. 15, 21-28. 
( 4) 1 Cor. 10, 20-21. 
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MvwalY; 1) neàç oeyfiv Jià TfJV TOWVT'l']V ànoateO((!fJV lee(){è;e-rat, 
/..oyiè;oµévn TfJV TOV yévovç :7ré(!l((!6.vewv; OvJaµwç . ev-réÂewv 
y6.e, OVY. evuoaµ{av, ijyel-ro TfJV TOWVT'l']V evyévewv. "O()ev wr; 
ol6. TlÇ naenµû'fjµév'I'] Y.al aCf'fjfWÇ, OVTOJÇ ov Jvaxeea{vei TfJV 
fol. 5 vn' ÈY.elVOV yevoµév'l']V èn{n/..r;Çiv, àÂ.Aà \ Y.al :7r(!OÇ µ{µr;atV TijÇ 5 
< / ' I ( 1) ' I - 1 1 ~ 1 1 If- / aiµoeeoova'fjç eusiv17ç avayerai, µa11J1.ov ue uai µeic,ova rav-
-rr;ç anov8'fiv àvaMxerai. 'Eudv17 µ8v yàe neàç LI wn6r17v uad((!v-
yev xal nr;yfiv à((!()6vwç l6.µara f3Âvè;ovaav lf3.~enev, aVT'fJ 88 8ov-
Arp neoaé8eaµsv, uav el µ'fj88v nae' avroii TOWVTOV yev6µevov el-
8ev. IIU1v, xa()6.nee <lxdv'f/> up ueaané8rp Xew-rov uei-cevµµévwç 10 
a1paµévr; Tijç l6.aewç 8-r:vxev, OVTOJÇ av-rr; TWV èxetvov neeif3Â17µ6.-rwv 
èneiyµévwç Âaf3oµévr; -rijç ()eeanelaç ànéÂavaev. TowiiTov U àexiJç 
èv av-rfî -rijç n{auwç àvef3/..6.a-rr;aev 0.v()oç, ?<al Tijç TOWVT'l']Ç èu-
((!VCfBOJÇ 1 :7r(!OC1f(!O(!OV -rijç vydaç èuoµfaa-ro xaew. 'A.À.À.à uai 
TOVTO neàç oJ'fjytav av-rfî TOV uedn:ovoç yLve-rai . 8ià yàe TfJV 15 
TOV ()avµa-roç li-cn/..17Çw no()el TfJV neàç TOV Xeiaràv rûelav 
oludwaiv. El yàe vnà TWV av-roii 8ovÂwv, ((!'fjCfL, TOWVT'Yj (fOJT'Yj(!la 
neoéexe-rai, nota uç u{> LI wn6-rn (Jor;()daç laxvç èvan6xei-rai; 
AoyLè;erai ovv AOtnàv 8ià TOV ay{ov f3andaµa-roç neàr; av-ràv 
àÇiw()ijvai avv6.nua()ai ual, µr;uéu µva-rr;etwv Jdaraa()ai. 20 
6. 'A.À.À' o lÇ àexif ç àv()ewnou-r6voç (2) Ji6.f3o/..oç ual, -réf> TWV 
àv()ewnwv 8w((!()ovovµsvoç yévei ov88 viiv ànwuvr;aev neie6.aat 
fol. 5v TaVT'Y}V raiç oli-cdaiç µe()o8e{aiç ual, ànon.Àavijaai 1 i-cal, -rijç :7r(!OÇ 
@eàv imyvwaewç ànoarijaai. Nvu-ràç yàe av-rfî Taveiç inén/..17-r-
uv WÇ a1paµév17 TWV [µadwv TOV neeaf3vdeov Y.al na-rerf>av 25 
vneei8oiiaa nae6.8oaw. 'H 88 µauaeta J:iefi lmyvoiiaa 8w{Jo/..iufiv 
èvéeyewv elvai, roiç ()eLoiç éavrfiv ÂoyLoiç wxvewaev. 'AeÇa-
µévr;ç 08 Uyeiv -ràv ivev17uoa-ràv 'lfJaAµ6v · 'O i-ca-roii-cwv iv f3ort 
()elq. TOV 'Y'ljJlaTOV iv mdnn roii @eoii TOV oveavoii av/..w()~aerai, 
neàç nolikijv ToAµ'Yj(!laV exwenaev 0 8i6.f3olioç, éavràv Uywv 30 
elvai TOV vyna-rov, oi!uvoç iv rfi auénn n6.vuç avUÇov-r:ai ual, Cv 
avrfi n6.liiv ineualiéaa-r:o. 'H Jè µai-caeLa J:iefi -r:ehov yovadaaaa 
naeeu6.liei TOV Kvewv yvwaw àlir;()ivfiv avTfî Jwer;()ijvai uai 
nêi.aav -rfiv ivav-r:Lav nli6.v'YJV èureénea()ai. 'O 8è 8i6.f3olioç n6.liw 
6. - i elaqnJaewç; cod. 
(1) Matth. 9, 20-22 ; Luc. 8, 43-48. 
(2) Ioh. 8, 44. 
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àvai<Jwc; èvun:a,uevoç ànexelvar:o, r:ovç freeiç Âéymv r:}jv ain:ijç 
alxµaÂwdCetv <3tavoiav, r:o'iç nsieaap,o'iç avr:}jv nsetfJÂ170fjvai 
naeaaxsv&Covr:aç. Taffï:a oè yevéaOai esoç avvexwe17aev, r:nv 
xaeMav avr:fjç <3oxtp,aaat {JovJ..6µevoç xcd r:}jv èxdvov nov17elav u 
5 xal navoveylav avr:fj naeamfjaat xal àmpaJ..sadeav avr:}jv neoç 
r:àç avrov µs0o<3slaç èeyaaaaOat, wç p,17xért r:o'iç ànar:17Âo'iç 
avr:ov Myotç iinaysaOat. 
7. Kal yà(! èx r:wv o{frwç iinà rov <3tafJ6IJ..ov ÂexOév-rwv r:}jv 'ljJV- fol. 6 
X~V ÔÛsa(srat xal ifÏ avTfÏ JtaÀtv <JVÀÀaµ{:JaVSTat v6<Jq> . àÀÀà 
10 r:à nJ..17µµeJ..èç avr:fjç èmyvofiaa xal neàç f9sàv èmareé"Paaa, 
,J, , , , o , • ~ , , , ,, ·o 51 , r:,1v oixeiav aa sveiav wµo.r..oy17aev xat avyxwe_17atv rFnaev. ue 
olxde_µwv f9eàç xal <ptÂavOe_wnoç r:}jv µeravoiav avrfjç neoae-
M~aro . neofJ<3et yàe xal r}jv TOV ow.{J6J..ov xaJ..en}jv <30Ât6r17ra 
xal r}jv rfjç avrov oovÂ17ç TBÂ.elav B'ltlT7J<3Bt6r17ra. Kal yàe µsrà 
15 µlav fip,seav TOV avr:nv vnà TOV <3ta{J6Âov aaÂsvOfjvat, {JUnst xaT' 
1Jvae r}jv yivoµév17v avrfj 'lt(!ÙÇ esàv uJ..stav olxs{watv xal r}jv 
èvuv()sv avrfj naeà Xeianavoiç èmxoe17yovµ8v17v vnà Tfjç xa-
(!li'OÇ V'ljJW(JtV. 'EOsaaaro yàe lavr}jv nornewv anovMjç xad-
xovaav Xat i'OlÇ IJXÂOlÇ na(!BXOV(JaV, lai'aftBV1JV en{ TlVOÇ '!51jJ1JÂOV 
20 {JaOµov xal avrwv rwv freéwv vnseh,ovaav, ual ovo oiax6vovç 
neàç nµ}jv lavrfjç Âaµna<Jaç uadxovraç. Tà p,èv yàe xadxsiv 
avr}jv nornewv anov<3fjç r:à iinèe Xewrov ansv<J6p,svov avrfjç 
vnsfJslxvvsv alµa, xal TOV'ï<p Té(> alp,au Tfjç à()).nasmç avrfjç svÂo-
y170fjvat Âaol xar17ndyovro . <Ji' fjv V'ljJOVTal ual avTWV i'WV Zs-
25 esmv neonµarat rwv èv àvéast T}jv olxslav Cw}Jv <JisxuÂsaav-
rwv, wç lavr}jv <Jtà rfjç roiav7:17ç àOJ..naswç Ovalav np f9ei[> 
neoaayovaa, ual <Jtà TOVTO ual <3tà TWV ÂSlTOVQ 1 ywv TOV LI san6- fol. 6• 
TOV avrfjç µsrà Âaµm:newv fJO(!V<pO(!ÛTal, coç vnèe r}jv l{J{av 
Cw}Jv avràv àyannaaaa. 
30 8. Tofi'ïo <Jè rà èvvnvwv noU}jv avr'fî nÂ17(!o<poelav èno{17asv, 
xal BVtaVTÙv oÂ6XÂ1J(!OV sµstvsv B(!(!Wµév17v sxovaa nfauv. 'AJ..J..' 
' I e - ,,.., '\ \' I eyvwxor:sç ot avyysvsiç avr17ç T1JV µsv naT(!l'X1JV ano<YT(!S<poµsv17v 
Oe17axslav, r}jv <Jè xewnavix}jv àanaCoµsv17v J..arestav, naefJ-
vovv avrfj p,aydstv ual OVTWÇ Tfjç i(!,O<pfjç µsraÂaµ{Jâvsiv . neoa-
35 'XaÂOVVTal (Jè xal r}jv f.l1JT(!Vtàv avrfjç, WÇ nUov avr}jv ndOstv 
laxvovaav. "Hnç svneoawnwç <3ij0sv avrfj avvs{JovÂsvsv TOVÇ 
µèv lMovç àlJBÂ!po'Ùç Oseansvstv xal ri{> @si{> xevnrwç Âaresvstv, 
-roiavr11ç slvat yvwµ17c; ual lavr}jv vno!pa{vovaa · xal avr}j yàe 
noUaxtç ljnaûfro a<[JCsaOat, xav p,}j r}jv naee17atav rfjç ntauwç 
40 br;t6st;1(rat. Tovroiç <Jè xal ro'i~ oflo{ou; Myoiç ènl noÂÂàç 
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• 1 ' ' .lt 1 'r ' ' ' () é ' - R , 'Y)µeeac; av-rriv uMsa,,,ovaa xat -raç s:rtax riaoµ vac; av-rn ""aaavov~ 
xal ()Àf'ljJBU; {m;ofJetXVVOVGa, rr;v avrfjç 7l(!O()vµfav ÈXaVVWGSV xaTà 
'l'à Tô) 'Anom6Àrp érieév . ([J()eteovaiv fj()'Yj X(!'YJGTà oµtUat xaxat (1). 
9. 'AU' ovbè ovrwc; naee'ibev avri;v 6Jeàç è; à.aesvetaç Àoyi-
aµéiw -roZç -r:owv-roiç avµnseupseoµévriv !}f;µaaiv, xal btà -rovto 5 
· fol. 7 btacp6(!otç avTijv à.noxaÀV1.jJBGlV à.VS(!(!WVVBV ' 1 X(!6vov yàg µs-rà 
wvw -reaaaewv µ'f}vwv bieÀ()6v-roç xal µBÀÀova'fJç -rfjç µsyaÀric; 
, 'r R 1 ' , , .st 1 , V'YJGTêtaÇ 7t(!OGeyytc, elV, fJOVABVOµeV'fj 'X(!V<pa 7:aVT'YJV ulBXiêABGal, 
eewee'i xa7:' ovae TOVÇ µèv avTfjç à.beÀ<povç èv xonetq, (Js{JÀ'fjµivovç, 
-ràv (Jè nadea naÀtv b-,;l xUvriç olx-reO.ç xawxdµevov, xal xU- 10 
vriv ideav µeyaÀriv Àaµngwç xexoaµ'fjµévriv xal Àaàv neoree:rt6-
µevov av-ri;v È:rtt Tfjç el(!'Yjµév'YjÇ à.veÀ()e'iv XÀfV'fJÇ• lJcwtaç (Jè 
µe-rà a:rtovbfjc; èyee()e'iaa, nagay{vernt elç -ri;v èxxÀriatav neàc; 
• Iwavv'f/v -ràv -rfjç :n:6Àswç è:n:taxo:n:ov (2), xal xarà µéeoc; bte~fj.~­
()ev -rf;v Tê avµ{JO.ao.v av-r'fi v6aov xal -ri;v bW(!'YjOe'iaav avT'fi btà 15 
:n:ta-rewç 'iaatv, à.<p'fjye'i-ro (Jè xal -ri;v bt' èvv:n:v{wv yevoµévr1v neàç 
, , , '1 , '1 - • , 'é e- a , aVT'f}V a:n:oxaAV'lptv xat :n:acntaABt rov aywv a,;tw r;vat va:n:u-
aµa-roc;. Taf!Ta bè µaewv o è:n:taxo:n:oç xal :n:av-ra Àe:n:-roµeewc; 
'XaTB~BTaaaç xal Tijv av-rfjc; TB ual T07J yévovç auo:n;f;aaç UaTa-
<1Ta<1lV, à.:n:exetva-ro Uywv µi; bvvaaeai -rof!To :n:eMai, µf;:n:wç 20 
/Jtà -rà -rov yévovç è:n:tawwv xal -rà -rfjç µayetaç èmueaûç Ca~r;v 
xa-rà Xeiauavwv /Jtsyeler; ual e6ev/3ov · el-ra bè µf;-re eaeeeZv 
71:(!0 Tfjç IJontµaa{aç eÀeyev, el -ràç èx TOV 1 :n:oÀÀaXlÇ B'J'tl<pë(!Oµévac; 
av-r'fi ()U1petç v:n:oµëlvat 2 , xal µi; btà cp6{Jov ri;v olxetav :n:eobw-
foI. 7v (Jël :n:tauv 1 xweoi5aa :n:eàç U(!V'f}GlV. "O()ev IJtaÀex()elç avr'fi %8(! l 25 
-rfjç elç Xew-ràv :n:tauwç -rà elx6-ra :n:aef;veaev µs-rà :n:aee'f/alaç 
av-ri;v è:n:i TWV l/Jtwv avyyevwv oµoÀoyfjaal Ti;v TWV Xet(JTtaVWV 
1 1 \ ri \ ::i 1 ::i / R"J / 'J't(!OTê(!OV 'JT,l(JUV, uat OVî'WÇ T'YJV SXelVWV avua-raatv fJAB'J'tOV(JaV 
xal Éav•i;v boxtµaC ovaav à.a<paÀwç r6u :n:eoaérneaeat Tô) ay{rp 
{J I T I !/ ' - , I 1 () I , a:n:uaµau. ov•wv ov-rwc; :n:aea -rov e:n:iaxo:n:ov ABX ev-rwv ave- 30 
x<hen11ev. 
10. 'AvaÀoytaaµév'fj ovv -rf;v aveatv ual -ri;v T(!V<pijv èv f; :n:oÀv-
TeÀwc; à.veT(!a<p'f/• i-cai -rovç xiv/Jvvovç xal -ràc; uµwetaç ale; µéUet 
9. - 1 cf.§ 4, annot. J. - 2 forte v:noµevs'i j an supp[endum OVV:l}<JBTat? 
(1) 1 Cor. 15, 33. 
(2) En syriaque, l'expression peut signifier : « évêque de la ville » ou « év~­
que qe l):arkhii •· l;ioi reru,arque vaut .pour toys les cas analogues,. 
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neeine<Jeiv <paveewç è;aevovµév'Yj -r-Yjv µaydav ual -r'fj nta-ret 
TWV Xeun:tavwv 'lt(!OflB(!XOµév'Yj. ?füt sµcpa{Joç yevaµév'fj. elbev 
ua-r' lJvae liyyeÀov TOV @eov atb17qêj. av-r-Yjv n.,1.fzÇavra (jâ{Jbq> 
ual Uyov-ra . (< Ilov èauv fJ naeà aov yeVOflÊv'fJ 'lt(!W1JV vn6axe-
5 atç; 'AvâtYT'f}Ot xal Àc:heevaov Ti[> @û[>. )) Kal xm:' av-r-Yjv -r-Yjv 
&Jeav èyseOeîaa, bw1aw; np @e{j'J neoaécpeeev, lxerevovaa µ'f}be-
µlav av-r-Yjv sxetv èv rfî nlaret btx6votav. 
11. "OOev Tfjç µ'f]T(!Vtaç av-rfjç 1 fwOev µeraautÀaµév'Yjç av-r-Yjv 
ual neo-reenova'Yjç µayevetv ua-rà avvfz()eiav, -r6u r-Yjv éavrfjç 
- ~Ir I 1[J- ltl1 ~'"' >I 10 <paveewaat anovua.,ovaa ntauv, Aa ovaa ra çVAa ut wv eµa-
yevev ua-rà -r-Yjv TOV Zweoâa-reov t5atµovtwt5'f} naeâboatv ( 1), <pWÇ 
nB(!tÀâµnov av-r-Yjv è()eâaa-ro, ual éwaOefaa rà Çv.Àa avvéf)Àaaev 
1 1 0 I 1 > 1.1> 1 - 1 > 1 I 1 " fJ xat T'f}V vaiav eaxeuaaev 'iCat Tq> 'ltV(!t eni:;n-rvaev -re xat ea e-
aev, ual àvéa-r'f} Uyovaa · « 'Eyw elç -r-Yjv èx'iCÀ'fJatav -rwv Xewna-
15 vwv ànéexoµat xal <paveewr; oµoÂoyeiv -ràv xeianavtaµàv ov 
uw.Àvoµat. " Tav-ra t5è µa()6vuç o[ àbeÂcpol ual o[ liÀÀot avrfjç 
avyyeveiç, xadaxov avr-Yjv èÇû()eiv TOV orxov ual ràç ()veaç 
f;a<pa.À{aav-ro. AifT'f} bè 'iCat oi5rwç av-roiç èneTf()ew -ràv avrfjç 
µeraar:efÀaaOat nadea, {JovÀoµév'f/ cpaveewç ènl av-rov r:-Yjv 
20 lMav naeaa-rfjaat yvwµ'f}V, ~ neàç TOVÇ bt'iCaar:àç av-r-Yjv ànayâ-
yat 2 • bte{Je{Jatwaarn yàe /J,'f}Xéu éav-r-Yjv èmxevnr:etv '>Cal -r-Yjv 
èvr:ev()ev l;'f}µtav vnoµévetv. Twv bè avyyevwv of µèv l!xÂawv 
'.!>' · fJ 11 1 1 > · 1 - 1 .l>I 1 I Ol ue avve OVABVOV :n:or:e µev anetJ!.OVVTBÇ :rto'iB ue ')(,OJ!.aXBVOV'iBÇ 
µ-Yj èmµûvat -r{j'J TOlOVTq> <p(!Ovfzµau xal :n:otfjaat -rà yévoç avr:wv 
25 ènovelt5tarnv, µ'fjbè µa()eiv u -rowV-rov -ràv éavr:fjç nadea 'iCal 
neàç oey-YJv èx TOVTOV XlV'fJ()fjvat ual r:-Yjv na-re lX~V ànoeebpa l 
arney-Y/v ual (Jaaâvotç avr:-Yjv naeabovvat. Ai5r:'fJ bè -roiç èuet-
vwv r}fzµaatv ov neoaéaxev, à.Uà xal -r-Yjv avv avtoiç àvaa-reocp-Yjv 
lbvaxéeawev ual wç (UafJeeàv ànea-reécper:o 'iCar:à -rà aacpwç 
30 Û(!'f}µévov · 'Q anr:Ôµevoç :n;{aa'f}Ç µoÂvv()fzae-rat xal O xotvwvwv 
àv6µq> èvbve-rat -ràç obovç avwv (2). 'EMwv t5è o na-r-YJe av-rfjç 
xal µa()wv -rà nae' av-rfjç xa-rà tov TCV(!àÇ 'iCat TWV Çv.Àwv Tfjç 
µayetaç 1 yev6µeva, noÂÀàç av-r'fi xal betvàç èbfzÂwaev ànetÂâç, 
U:n:tl;wv av-ri1v <po{Jfjaat xal -rfjç -rotaVT'fJÇ neo()éaewç ànoa-rfjaat. 
11. - 1 mh~v cod. - 2 cf. E. A. SoPHOCLEs, Greek Lexicon, p. 38. 
(1) Sur le barsom, voir ci-dessus, p. 9(), 
(~) Eccli. 13i ~~ 
fol. 8 
fol. sv 
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Af5r17 M TW'V of5rw nae' avrov ÀexOi'VTW'JJ neete<pl!O'V'fjae'JJ xal TOVÇ 
avrov Àoyovç <5ténat~B'JJ . ((Mi; 'Voµ{ar;ç, Uyovaa, TOÎÇ TOWVTOlÇ 
rJljµaaw vnoxavvova()a{ µe xal rijç TW'V Xetartavfiw <56~17ç à<p{-
araa()ai. " Kal xe?.ëVaaç avri;Y bexOiJvat xal nü.aav µ17xaYi;'V 
avrfj :rt(!Oaayaywv Xat µi; nefaaç, TOTB O/jaaç avTij'V Snt noÀÀaç 5 ijµéeaç mxewç i{Jaaavtae'V, 7,;a/, µayotç avr:i;'V avvanéxÀetae'V, 
µljre reo<pfjr; avyxwew'V avr:fj µewÀa,8û'V µljre n6µar:oç. 
12. BUnw'V tJs TOÎÇ avrolr; avri;'V èmµbovaav, ijvayxaa017 
oioMat ne(!i avrijç TO'V U(!XO'VTa TWV µaywv ri;'V µavi"nTW'V µeTe(!-
x6µevo'JJ ijyeµoye{av. "Oaur; avvaO(!o{aaç navrar; TOVÇ µayovr; 10 
rijr; inaex{ar; iv ri[> nveeto; µereau{ÀaTO ri;v ayla'V Etei/v xal 
neetet(!yat;n:o rijv aldav Ot' 1Jv rijç naT(!txfjr; ànéaT'fj naga<56aewç. Af5r17 os ànex(!{VaTO Àéyovaa . (( "Exaaror; eW17atv l!xei Otaxglvat 
TO avµ<pS(!OV . xa/, ov xaOane,g rà aÀoya TOÎÇ yovevatv àve~e­
raarwç àxoÀovOei of5rwr; àvayx17 TOVÇ àvOewnovç naeéneaOat. 15 Kàyw ovv l!xeiva ri;v -r:wv Xeiartavwv M~av cb<péÀtµov elvat xal 
fol. 9 ovx 1Jv ol 1 yovûç µov xadxovatv. " 'O os µavïnrêiç àyavaxr:lj-
aaç elnev afnfj · <c IloÀÀa{ ae {Jaaavot µi; netOoµév'fjv naea?.aµ-{Javovatv. >> 'H os ri[> lMo; -r:eaxlj?.o; ri]v éavrfjç imOeiaa xelea fl,STà nae(!r;a{ar; ànexe{vaTO . (( Tov-r:ov Novalav l!xeiç ànouµeiv . 20 Wov aot TOVTOV ixMowxa. )) Kat Àotnàv ineewr:wvroç avri;v 1 TOV µavïn-r:êi, rà noÀÀà 'ljJaÀµovr; l?.eyev. 'Axovaaç os 'ljJaÀÀova'fjÇ 
avrfjç ineewrn . (( T{ iartv 8 Uyet; )) Kal eln6vrwv Tt'JJWV xei-
<1TtaVtxi;v elvat OtoaaxaUav i-à Àey6µeva nae' avrijç, µereare{-Àaro TOV in{axonov, {Jov?.6µevor; µaOûv nae' avroîi xarà à?.lj- 25 Oeta'V el X(!tai-tavwv elat raîiTa rà r}ljµara. II agayeY6µevor; os 0 in{axonor;, vnwiÉÀÀeî:o rovr; µayovr; . ()eaaaµévr; os afnàv ij ay{a Eu1i; OetUq. xearovµevov elne'JJ . (( Mi; <pO{J'YjO'fjr;, dj naTB(!, 
aÀÀà µY'f//J,OVeve rfjr; yea<pfjr; Àeyova'Yj<; · !{al ÈÀaÀovv iv 'tolr; µa(!-
, > ' fJ 1 I \ > > , (1) \ '1 TV(!totr; aov evavuov aauiewv xat ovx naxvvoµnv , xat na11w · 30 
Mi; <po(Jr;fif';re ànà TWV ànowcevvôvrwv rà awµa, ifjv ôè 'ljJVJ,fj'I! 
µi; ovvaµévwv ànoxr:elvat (2). " Tou ovv o inlaxonor; xar:à àÀ/j-Oeta'JJ X(!tartavwv elvat rà nae' avrfjr; ?.exOévra oœ{Je{Jatwaaro. 
13. Kal Àotnov lx wvrov Ovµw.Oûr; o µavï:rtr:êiç ixé~evaev xarq 
12. - 1 ainfJ cod. 
(1) Ps. 118, 46. 
(~) Matth, 10, 28, 
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"(OV a-r6µœr:oç avdrv -rv:rcr:riOfjvai. 1 IIoJ...J...àç dè ')(,OÂaudar;, ual fol. 9v 
ànelÂàç av-rfj neoaayaywv ô µav ïn-riiç ')(,a[ µry ôvv170etç avâ1v 
µeraneîaat, èuéÀevaev avrijv g;vJ...axOfjvat dwç èv rcp yovlucp 
avrfjç o'i"'rp · lrpo(Jeiro yàe rà avvaOeowOèv Ôl' avrijv nJ...fjOoç 
5 Xewrtavwv Oeaaaµevoç. Ai5r17 ôè µsr' evg;eoavv17ç elç ràv yo-
Vl')(,àv avrfjç oluov V1tÉ<1T(!81jJ8V Ôo~af;ovaa ràv @eàv èrp' olç lj~u!J-
017 vnèe TOV ov6µaroç TOV X(!l<1TOV ln[ TWV àex6vrœv ànoÂoy?]-
e (1) T I S \ \ < T? I > \ S ' > , / > aaa al . ore u'Yj ')(,at o n..vewç avrriv ul a:rto')(,a11.V1fJSWV avee-
[!Wvvvev · ')(,a/, yàe noJ...J...aulq ua[ Ol' àyyO.wv èôtôaaxero ;rr;wç 
10 ÔÛ neàç rijv 'H,ŒTa<1Ta<1lV rijç rfaJ...6r17roç avrijç ànoue{vaa0al, 
èg;avriaav ôè Ôtag;6ewç avrfj Mwafjç ')(,at 'HJ...taç ua[ II freoç o 
àn6aroÂoç uat STS(!Ol TWV aytwv, uaeanee rolç uarà nÂaroç 
1t8(!l avrijç avyyeyeaµµÉvolç èµg>É(!8Tal. ·o ôè µavïnTi'i.ç µij 
{3ovJ...6µevoç rà yÉvoç avrijç B:rtl tov {3a<1lÂéWÇ vf3el1;8<10al vno-
15 rl0erat TqJ naT(]l avrijç uoÂaudatç ua[ VOV08<1{alÇ avrijv 1tf!OT(]É-
:rt8<10al µâÂÂov ~nee ànelÂaiç ual i5/J(!8<1lV. 'EJ...Owv ôè neàç av-
rij11 o nariJe aviijr;, ua[ noÂÂà naeauaUaaç aviijv ual µij ndaaç, 
àv?]yyelÂSV rijv avrfjç lvata<1lV ri[J µavïnrfj. Ka[ lnsiôij oàe (2), 
ovoµa ôè TOVTO µeyaÂrJÇ àexifr;, naeà II éeaaiç, svgéeri Ôtargt{3wv 
20 BV BUelVOlÇ TOlÇ µé(28<1lV, 1 ÛneV avicp rà ')(,ŒTÙ rijv aylav l:lgfiv, fol. 10 
')(,ata{3owv aµa ua[ TWV Xelartavwv WÇ avvaOgowfUvrwv ')(,ai' 
> - ' (J 7 I > ' 7 e I ·o s ' s ' > I avrov ,,al ov11.oµsvwv avrov 11.l a<1al. ue uae rovvavnov 
eµÉµ1jJaTO µèv ràv µavi'nrav WÇ /J,ii ôûM~avra ng6regov aV'tàv 
"'al of5rwç Tl rowvrov nolûv lmxsie?]aav-r:a. "Eneµ1jJeV ôè ngàç 
25 avr~v nvaç TWV ima~µwv brsgwrâv avrijv Ôtà r{ iijv µèv µa-
ydav ')(,adÀel1fJSV, rijv ôe rwv Xgwrtavwv nlartv ljyanriasv, el-
nsiv 1 Ôs naÂlV avrfj, el µ~v rijç TOtaVT'YjÇ ô6~'YjÇ àvdxerat, ra[ç 
iaxaratç vnofJaÂÂerat rtµwelatç' el ôè r:ijv neodgav r:wv µ6.-
ywv Oeria"'etav àana?;er:at, fJaatÂl')(,a'iç uoaµsir:al g>lÂortµlatç. 
30 14. IIaeayevoµévwv ôè ngàç avr:ijv r:wv ravra uar:à µéeoç 
ànayyûMvr:wv, elnev avro'iç Jj ayta l:le~ · « 'Eyw µèv lnsOvµovv 
bit avrov TOV ôàe lWsiv uai :rtS(!l rfjç à?.riOwfjç TWV Xgwrtavwv 
ô6~rir;, ànoJ...oy~aaaeai, n?.i}v uai oiJr:wç Uyw r:à ôl' vµwv avr:<f> 
yvwaOijv<:u neel râ\v vn' avr:ov Ô1JÂw0évr:wv og;et?.ovta, 'Eµè Jj 
13. - I cl:nev cod. 
(1) Cf. Act. 5, 41. 
(2) Sur ce personnage, en réalité un rad, voir plus haut, p, \)7, 
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Tijç bwva{aç bufaeunç :rceacns()ijvai Taiç Xeianavalç :rcaeeaxsva-
' 1 I ~ 11: > () \ l 11 f3 1 asv . T1)V yae TaVTWV uaçav ae 1)V s Vat XŒTMŒ av, Ta :rces-
af3svsw /lva €hov Twv :rcavTwv b'f/µwvey6v, laxve6v, àvsvbsij xal 
àMvawv . T»v be µaystav à:rcameùpaµai WÇ :rcaÂÂavç esavç 
f l 10 I '~ I 1 ' ~ - 1 ' () I T.7 1 ~ 1 5 o. • :rcaeswayavaav, auvvaTavç xai svusstç xat <p aeTavç. nat uta 
TaiJTa 1 Tàç Èmcpseaµévaç v:rco aaiJ nµwetaç xarnbéxaµai, lva bt' 
œfnwv Twv alwv{wv àyaewv ÈmTvxw. 'AJcJcà µfi à:rcaTJ]anç aav-
Tov wç btà Mywv ij leywv :rcd()eiç µs Tijç TataVT'fJÇ :rctauwç à:rca-
<YTijvat. )) Maewv (Ji rnvrn :rcaeà TWV <YTaÂéVTWV 0 Me ()vµw()siç 
lxéÂsvasv œfn»v Èv bsaµwn;eüp f3Â'fJ(}ifvat xal xs'ieaç xal :rc6c5aç 10 
bsMjvat xal µJ]u cpwç ()s6.aaaeat µJ]u T(!acpfjç ual n6µaTaç ysv-
aaa()ai. Tes'iç avv ~µéeaç xal T(!s'iç vvxTaç lµsivsv a{frwç, µ» 
lJvvaµévri :rcavuÂwç :rcseuneécpweat (Jià T»v auv6T'f/Ta wiJ T6:rcav 
xal T»v <1XÂt)(!6T1)Ta TWV c5S<Yµwv. 'AÂÂ' avbe a{frwç ~ &yta Ete» 
v:rcsxavvaiJTO xal TfÎ Èxsfvwv bvaas{Jsfq. avyxaTsd()sTa. "Q()sv 15 
xal :rceaaM1xtJV Tijç :TC(!OÂa{JaV<Yt)Ç TWV bwµwv e:rcna<Yswç ené()s-
<Yav . Âaxxov yàe Èv TfÎ yfî xaTaev~avuç xal neoç Tavç n6baç TOY 
T(!Ü.XtJÂav È:rctxaµ1jJŒVTSÇ, {Jaeaç avT'fj <YtbJ}(!WV id(!WV È:n;é()'fjXŒV 
xal Tà bsaµà :rcsetéacpiy~av xal avTwç avTfjv u[> Âaxxq> lvé{JaÂav. 
"!va lJe o @soç :rcaeaaTJ]an µ» bt' àa()évswv avyxwewv Tavç cpa- 20 
{Javµévavç avTov :rcsieaa()ijvat, cUÂà TfJV :rceoç avTov ày&:rctJV ()éÂwv 
baxiµaaMjvat, Tavç ifÂavç (Ji' div Tà (Jwµà :rcsetarp{yystv È<Y:rcavba-
fol. 11 t;av i avx aÂÂwç lµ{JaÂûv l<fovJ}()tJaav, xafrai :rca.Uà µax()J}aavuç 
xal :rc?.ij()aç TBXVlTWV avvaeeataavuç, axeiç av ~ &yta Eie» u[> 
TV1iq> TaiJ <1TaV(!OV TaVÇ avTavç if?.avç È<Y<p(!Ü.ytaev, xal aVTWÇ 25 
wlç onalç BV'fJeµ6aeriaav. 
15. 'A?.?.' avbe avTWÇ a[ èxeeal .Tfjç ÙÂtJ()e{aç <YVVS<YTÜ.Ât)<Yav 
T»v Tav <Yrnveav bvvaµtv ()saa6.µsvat, aÂÂà xal llueav Âaxxav 
ÈµtJxavJ]aavTa, av µ6vov Tav :rcewTaV <YTSVWTS(!aV, àÂÂà xal naÂÂfî 
VêVaTla<Yµé'IJav vy(!6Tt)Tl xat <Yt):rtSbavw(Jw; aTµoVÇ àva:rcéµ:rcavrn. 30 
'EµP:J.r;Oû<Ja ~8 -r:0 -r:otovup Âaxxcp xal vaµwOsiaa Ta'iç dvaJi-
baµévatç brnl()ev aTµaiç lJwcp()sfl!S<Y()at, ()sfaç È:rct<YXÉ1jJSWÇ lTVXSV, 
xaTà TfJV Èv xaµ{vq> TWV Ba{JvÂwv{wv :rca{bwv oµa{w<YtV (1). Ilaea-
xeifµa yàe ~ Èv avnp eseµaata :rceoç xa7:&1pv~tv µsu{JJc1]()t) xal 
oÂav TOY Mxxav <pWÇ av126.vwv :rcseiüaµ1jJSV xal a[ beaµal TWV 3fi 
14.. - 1 Toii cod. 
(l) Cf. Dan. 3. 
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XSlQW'V aVT1JÇ ual TWV noowv afnoµrfrwç ànéneaav. Kat yàe 
Toaov-toç rjv 0 TOV Âauuov xaÂsmfnaroç u{vovvoç, OTl ual Xelaua-
vol <nv rowvw1v àvayu17v àuovaavrsç èvaywviot ysî'Ôvaatv, µYj 
voµtaavrsç èusi8sv av<nv nseiacp(sa8ai. "08ev 0 Tfjç nÔÂewç 
5 ènti:monoç µsTà TWV avTOV UÂ1j(!lUWV ual nanàç TOV Âaov Otà na-
a17ç Tfjç vvuràç neoaevxàç up Bsi[> ual os'l}astç 1 neoaérpsesv fol. 11 v 
avµnaesivat Tfj OOVÂrJ avTOV ual avvsmaxvstv WÇ ànéµnrwç Ot-
sursMaat rnv a8Â'f)atv. "Ew8sv oé TlVSÇ TWV ànà Tijç èuUÂ'Yj<Jlaç 
br;l TàV ÂaXXOV naeayevoµeVOl uat àvÛ µèv GXOTOVÇ rpwç §y avup 
10 8eaaaµsvot, àvû oè Âotµwoovç àrµov oeoaf!;ovaav aveav èusi8ev 
àvaotooµévnv. naÂtv Oè ual rnv TWV osaµwv rsÂrdav ànaÂÂay'l}v, 
TÔTS T'fj èuuÂ17a{q. àvÛ Tfjç n(!Od(!aÇ ào'Yjµov{aç ev8vµ{av àv'l}y-
yetÀaV i-cal àvû ÀVn'f}Ç rpatO(!ÔT'f)TOÇ TOVÇ navrnç ual xaefiç èvé-
nÀ'f)<Jav. 
15 16. 'Hµéeaç oè oeuanévrs 'TCOl'f)<Jaµév'f}Ç Tfjç ay{aç Etefjç èv ri[> 
Âaxxq>, èyvwi-c6rsç o[ "EÀÀ'f)veç µ'f}oèv rwv èanovoaaµévwv àvvaat 
ovvaµsvot, àÂÀÙ Uat yoyyvaµàv vnoµévovrsç ual µaÂtaTa Otà rnv 
avµ{Jfiaav àfJeox{av xar' èxsivov ysvéa8at ràv xeôvov, àv'l}yayov 
avrnv èu TOV Àauuov, Tnv µèv avTfjç i-ca(!TS(!faV 8avµa(ovrsç, rnv 
20 oè TOV Bsov OV1Jaµtv èntosîv ovx laxvovrsç. Kal yàe àvevsx,8ela'f}Ç 
è$ èxelvov TOV Àai-ci-cov, xar' avTnv -env f)µéeav fJeoxn noÀÀn 
XŒT1jVSX,8'f} xal rnv yfjv Ol1j)âîaav èxôernaev . xal navrsç of T'fj 
1fJVXfJ µYj TVCfÂWTTOVTSÇ ènéyvwaaV nôaov 0 fJsàç TYj1J avrov OOV-
Â'f)V èdµ'f}GBV. JloÂÂà oè XŒt 1 tfrS(!Œ G'f}µsia ŒVTOlÇ ènsdÀst fol. 12 
25 Beàç TOlÇ neàç avrnv èexoµévotç xal TOlÇ avrfjç fµadotç µsTà 
ntarswç neoaeyy{(ovatv' WÇ xal oa{µovaç otà TWV avrfjç neoa-
- , ~ I () K \ \ \ - ' I fJ fJ I • evxwv anMavvea at. at neoç T'f}V rwv St.(!'f}µevwv s atwatv ev 
elç naeaoetypa d81jµl rà noÂÂo'iç YtVW<JxÔµsvov xa i :rcaeà rwv 
Jtl<J-CWV µa(!TV(!Ovµevov. OvTW yàe avTfjç èv Ti[> 08<1flWT'f)(!Üp rpv-
30 Âarroµév'f)Ç, 8rp8aaev 1}µéea ua()' fjv anal; rov hovç bitrsÂs'iTat 
avva$tç Maervewv (1) EV UVl rwv 8VUT'f}(!lwv OlXWV 8$w8ev rfjç 
n6J..swç. 'Ene8vµst oè fJ ay{a Eien vmaàç è$sWsiv ual àrpavwç 
-i:Yjv navvvxfoa 8eaaaa8at' ua{ UVSÇ -CWV ntaTWV oÔatV TOlÇ rpv-
Âai'tOV<JlV av-env naeaaxôµeVOl TfjÇ <pVÂaufjç avrnv è$sJ..()s[v 
315 na(!8<1U8Vaaav ' Xat rà axfjµa éaVTfjÇ àJ..J..6$aaa Uat xaTaÂa{JoiJaa 
ràv 8VUT'l}(!toV oluov, iJGTfJ UB'X(!Vµµsvwç èv -Cà7Up UVt Tfjç ()e{aç 
(1) Les Martyrs de Karkha de Bëth Slokh. Sur leur histoire et l;:i station 11oç-
turne en le1.1r 4onneµr, voir ci-dessus, p. 98-lOQ, 
124 SAINTE SIRIN 
'l/JaÂµ<pMaç àueoâaaaOat. Kal yvvfi uç v:n:à oa{µovoç èveeyov-
µévn 1feÇœro xeâCeiv ual r-Y]v aytav .Ete-iJv bnµoam'mv xal rijv 
èv avr'ff Oefav buuaUaaaOat bvvaµtv. Kal Cnrfiaewç èv rif> Âmp 
neel avTfjç yevoµé'V-YJÇ rfjç fl<Î(!TV(!OÇ, evOéwç TOV BVUT'YJ(!CoV èÇeÂ-
Oovaa uad?.a{Jev rà owµwrfiewv. Tovr<p ovv Tfp re6mp niï.atv 5 
fol. 12v l<paveewOn J iJ bwenOefoa avr'fj naeà Beov xâeiç. /Iwç bè èf3a-
nda0n ual Otà rtvwv ln' avr'ff rà TOlOVTOV 1Jxovoµfi0n flVarfiewv 
xenatµwç naeéexoµat fnà r-Y]v èvwrwaav uarâarnatv . TOVTO oè 
µ6vov èv-raiJOa anµewvµat TOlÇ èv-rvyxâvovatv, OTl uarà r-Y]v TOV 
èmau6nov yeyeaµµévnv ènayyeAtav èv ri{> uateif> rwv bea1iwv 10 
avrfjç à;wifrat TOV ay{ov {Janr{aµaror; tv rfi &.ytwr&:rn èuuÂr;-
atq. rfjç n6Âewç. 
17. 'AÂÂ' 8navé?.Owµev neàç rijv neouetµévnv ôtfiynatv. Xe6-
vov ovu àJ..lyov èv Tif> OMµWT'Yj(!{<p rfjç aylaç .Etefjç OlaT(!l1jJ<ÎO''fJÇ, 
ual µé?.?.ov-roç rov newf3vréeov ( 1) rwv 'Pwµa{wv ènl rijv lôtav 15 
ènavaÂv<Jal XW(!UV, OelJt6-reç Ot µâyot µfinwç {JaO'tÂturyv àvofon 
xéÂeV<JlV ànoÂ'ÛO'al avrfiv, t{JovÂevaaVTO nÉµVJat avdp1 neàç ràv 
{Jaat?.éa (2) neà rfjç rov ner:aflvdeov 1raeovataç, ual avvaOeot-
aOévter; naeiJvovv avrijv rfjç TOlaVT'fJÇ yvwµnç ànoarfjvat, Yva 
µij nÉµ'ljJWO'lV avrijv neàç TOVÇ èÇovatâCovraç ov µ6vov {Jaaavtaat 20 
àÂÂà ual Oœvarwaat avrfiv. 'H {Jè ayla .Ete-YJ ual ràç avrwv uoÂa-
udaç btém:vaev ual ràç ànetÂàç avrwv neeterpe6vnaev . ràv yàe 
vnèe Xet<JTOV (Jâvatov noOn-r:àv l!Âeyev dvat, bt' av av-r:iji1 -fj?.mCov 
8ucpof3e"iv · ôtà yàe -r:ov Oavârov -r:ovrov -r:fjç alwvCov Cwfjç àno-
fol. 13 l?.avetv naeéaT'YJO'BV. BUnovur; oè rijv avrfjç nage17atav Ol µâyot 25 
Uat T1JV f,n;{µovov avrfjç Uat àuarânÂ'fJUTOV iJVO'raatv, lJneµ'ljJaV av-
TYJV 'li(!àÇ -r:àv /JaatÂÉa, arp(!ayfoavuç -r:àv T(!<ÎX'YJÂOV avrfjç uarà 
rijv nae' avroiç uearoi5aav avvfiOetav (3), Zva µfiu aÂÂ'YJV àvr' 
aÂÂ'fJÇ Ol naeaÂaµ{Jâvovreç ai'nijv ànayaywatv, µfire ànoOave"iv 
av-r:ijv 71:(!0<p(l<Jtawvrat . ual yàe rijv rotavrr1v arpeaytoa xwelç 30 
"' (\N 1 ~\ lfo ., l l I TOV Tµ'YjO'YJ'VUl T'YJ'V uerpaNY)'V eçeveyuetv ovu lO'XVOV<1lV. 
18. 'E?.06vrwv oè rwv µûMvrwv avrijv 1rnea?.a{3ûv, ual oe-
bt6rwv µfi ilVBÇ TWV marwv avrijv uœrà rijv obàv ànoamfowatv, 
ual UtVOVV<{J Ot' avrijv nB(!tnÉawatv, naeeu<ÎÂet mhoiç ?] ay{a 
Y°' 1 _!> I '1 I _!> I 0 > _!> 1 1 '/3 1 / 4Jl(!?] µ'YjuBµtav BXBlV TOlaVT'YJV UlXOVOtaV 0 << Vu8 ya(! a OV.IL'YJTWÇ, 35 
rpr;at, rà r:otavra beaµà neetfJéfJÂ'fJµat, àÂÂà µer' evrpeoavv17ç 
(1) Lire nestJ{3éwç ou :neea{3ev-rov, comme il a été expliqué, p. 101. 
(2) Le roi dont il s'agit jusqu'au bout est Khosrau Jer Anôsarviiri. 
(;:I) Sur çette coutui:µe, voir ci-dessus, p. 102. 
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œihà uar:aOéoeyµai Otà 'tijV l,r, 'taV'tWV lµal neaaytvaµéV'YJV àn6-
ÂaVCJlV · àÂÀà ual Û uvéç µe nae' vµwv aem1(,eiv lmxne1}awatv, 
lyw 'tavrnvç <pevyw ual neàç vµaç naeay{vaµat, '/va µij CJ'tB(!'Yj()ôJ 
'tWV µeÀMvrwv àya()ôJv Ot' div 'taCJaV't'YJV µéxet 'tOV nae6vr:aç vné-
5 µeiva ()J.bptv. )) LI tà r:avr:wv ai5v ua[ TWV r:awvr:wv r}'Y/µrfrwv l!nelCJBV 
naea.1.af3elv avrijv à<p6f3wç r:avç areaudnaç ual ànayayelv neàç 
\ (3 1 I "0() \ - - 1 /3 1 / jl \ / 
'tov aav.ea. ev r:tvaç 'tWV nlCJTWV av""aµevavç uta X(!'YJµa-
'tWV avrijv lµnaMaat neàç f3aaiUa neµ<p()fjvat na .. Ualç uaduei-
vev O(!Uatç µ~ OtauwÀveiv avT~V 1t(!a()vµavµév'YJV vnè(! rfjc; TWV 
10 XelCJuavwv àywvfaaaeai nfauwç. Nvwtàç oè rijç lbtaç n6.l.ewç 
l~û()afJaa, 'lva µiJ ()6evf3aç yév'YJT:al, ua()' l!uaarav [oè] r6:rtav vnà 
TWV nt(JTWV h:tµara uar:à Otaoaxàr; vnaoexaµévwv avrijv ual 
nea:rteµn6vrwv, axetr; av r:à 'A.l.avavwv (1) uad.l.af3ev, l!v()a o 
f3aatÀevç TOU otfr(!t/3ev. o;, oè ànayay6vuç avrijv naeéowuav Tip 
15 Oàe lusfv'YJÇ 'tijç; lnaexfaç ar;!XaVTl. ·o oè ual ot' éavrafJ ual oià 
rijr; éavrafJ yvvatuàç lnl naÀÀàr; ijµéeaç uarà oiarp6eavç lnexst-
(!'f/CJe T(!Onavç, l.l.n{Cwv nsf()eiv avrijv neàr; rijv TWV µaywv ()v-
a{av lnaveMslv, ual oià rnvr:av o6~av na(!à ré[> f3aatÂel ual 
ralr; aexav(Jl r.r:1]aaaeai, WÇ uaraeewaar; oij()ev anee a[ aÂÂat 
20 navuÂwr; àvvetv avu 'taxvaav. 
19. Evewv oè ralç avralr; l:rttµévavaav, wr; µ1]u uaÂaudatr; 
avrijv osÂea(,sa()ai µ1]u µiiv ànetÂalr; uaranÀ1}r-cweat, à.l.Âà 
xal ·ralç TWV µaywv naeao6awtv àvuUyavaav, udevet newrav 
µèv -;;1}v araÂiJv avr:ijç ànaovweat ual ldeav évnaeàv ual ev-
25 TBÂfj rpae'Y/a{av 1 lvovaaaeat, ual avr:wç elr; naearpvÂauiJv 'tOÎÇ 
'Iavoafotç luotoaaeat. OE oè ànaveewnat 'Iavoaî.ot r:ijv ayfav 
.EteiJv na(!aÀaf36vur; elr; lvooueav aluav elaayay6vuç J 'tàç 
()v(!aÇ aµa Uat ràr; ()ve{oaç àné<p(!a~aV WÇ µ'YjOeµ{av Ù aVTtP lJxelV 
avyiiv <pwràr; ij àéear; ouinvaiav, naeéxavrer; avrfl uef()tvav 
30 aerav r:aaafirav rijr; avµµer:e{ar; lÂanava oaav avriiv µiJ Àtµé[> 
otarpesteweat. Ileàç ravratr; oè ual otexÂeva(,av <paauavrer; . 
((II av elatv al r:à owµà 'tWV Xë.l(!WV aav ?jJBVOWÇ lunenr:wuévat 
Ota<p'Yjµ{(,avrer; ual naÂÂavç wç lv6µiaav ànar:?]aavreç; » "O()ev 
n ay{a .Eieii lv µiij. TWV nwewv neàr; r:àv 'tatofirav avr:ô'Jv ovet-
35 oiaµàv ovaxsea{yovaa -ravç o<p()aÂµavç elç 'tOV avea'POV àvfrewev, 
19. - 1 ita cod. 
(1) I;Iolwàn, dans le Bëth Màdàïë ; voir ci-dessus, p. 102. 
fol. 13v 
fol. 14 
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xai naeaxefiµa Tà <Je11µà TWV Xêl(!WV ain:fjc; xafJânee -rà newtov 
àninwav, wc; minac; TOVÇ ()ea11aµivovc; avr:-fiv xar:anJ.?]r:twfJat. 
20. Oifrwç ovv o Me èni lv<Jexa ijµieaç è<foac; avr:-Yjv xai µn-
<Jèv TW'JJ ÈClnov<JaClftévwv àvv11ac;, èM<Jal;ev %ê(!l avr:fjc; -ràv àext-
µayov, à<p'f/Y'f}l1aµevoç avnp xat r:-Yjv xweav avr:fjc; xai r:à yivoc; 5 
-rd n68ev xar:ayerat xal notav àµëTafJerov xixrnr:at yvwµnv. 
Taifra <Jè µafJwv o àexfµayoc; xai xdev11ac; avr:-Yjv èvexfJfjvat, 
noÂÂovc; neàc; avr:-fiv Myovc; xadutvBV . (( LI tà d, Uywv, r:-fiv 
• I () , \ ~ ' R ') ' \ ~ I I 'Y}µBTB(!ŒV (!'f}CIXBtaV T'Y}V V:TW pŒCllr.BWV Xal Œ(!XOVTWV nµwµBV'f}V 
xaTaÂehpaaa, r:-fiv navTa <Jwtxovaav xal TOVÇ avr-fiv àyanwvr:ac; 10 
n?.ovdCovaav, r:oiç evuUat xal ècpv{Jeforoiç Xewnavoiç neoae-
fol. 14v X(V(!'f}Œaç;,, Aifrri <Jè i neàc; avràv fro{,uwc; ànex2tva1:0 · cc IIov, 
Uyovaa, TWV neodewv (JaatUwv 0 adcpavoç i-cal TWV àex6vr:wv 
if <J6!;a; 'Ioov nâvra rnifra avv avroiç Toic; xextriµivotç èa(Jtf-
oBriaav xal wç x6er:oc; neàc; àUyov àv8naavr:eç µerà µtxeàv l!;ri- 15 
eavfJriaav xal àveXrtfaup 8avanp naeeo6fJ'YJaav, wc; ràv àJ.nfJtvàv 
<Jnµwvrnàv àyvonaavuc; xal r:dv Tfjç Cwfjç xal fJavar:ov oean6n7v 
µ-fi neoaxvvnaavuç, à?.J.à xdaµarn ae(Ja11()ivuc; xal nve xai 
ifowe xal aûnvnv xal fj?.wv µBTà TWV Âotnwv aGT(!WV nµn11avuç . 
Ol oè Xewnavol àv()' àJv Èv Tip nae6vn x6aµq; r:aÂat:rtwen11ovatv 20 
r:fjç µBÂÂova'r}Ç alwvtov Cwfjc; ànoÂavovaw 1, xal àv()' wv r:fjc; 
èmydov 06/;'YjÇ avr:ovc; ànoaueeiu r:-fiv oveavwv. av-rolç ?;w-Yjv 
neo!;eveir:e. )) 
21. 'Axovaac; <Jè TWV énµârwv avrfjç 0 àexfµayoç, nwç 11.µa 
xal rijv vnèe TWV µâywv yevoµivnv vn' avr:ov avvnyoetav àvvno- 25 
ar:6?.wç àneaxevaaaro xal r-fiv xarà Xeiauavwv :rteoaevexfJei-
aav XŒT'YJYO(!{av êVTCTXTWÇ ÈneÂvClaTO, noÂÂfjç O(!yfjç ÈvenJ.nafJ'f} 
toiç Myoiç avrfjc; &vumeiv µ-fi <Jvv&µevoç · ual voµtCwv avr:-fiv 
WÇ anBl(!OV ()}.bpewç o{hw naeenaiaaaa8at, ÈJT:B(!WT'YJCI BV nov 
µixei TOV nae6vroç Otfjyev. Kal ,ua8wv rijv &vayxnv TWV owµwv 30 
1 1 1 "' 1 l l li)~ Ill 1 1 ,..,. '] Q 1 xat T'YJV CITBVWCllV TWV TO'Tr:WV BV 0 ç BpA'YJO'YJ uat T'Y}V TWV ovoaww 
fol. 15 &nav8ewntav 1 olç naeeo6fJri, èui?.evaev neàç TOVÇ 'Iovoalovç 
ànevexfJfjvai, wç µnoeµtav oµiUav neàc; Xeianavovç lxuv. I'v-
µvwaavuç Oè /;tcpoç ènl aVtfjc;, wµoaav <Ji' av-rov r:-Yjv 'lfJVXi/V avrfjç 
&cpaieefJfjvat µij netfJoµiv'f}ç -roic; naeà r:ov àexiµayov Âeyoµivotç. 35 
Teeiç ovv naÂtv ijµieaç neàc; TOVÇ avTOVÇ , Iovoatovç Èv T'fÎ neod-
(!q. fJU'ljJBt lnfr(!t'ljJBV. Mi?.J.ov-roç <Jè -rov (Ja11tUwç àvaxweeiy be 
20. - 1 exspectes à:n:o.?.avO'ovO'W, 
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-rov 'AJ:ovœvwv, 'lT:a(}ÉÂa(3ev œô-rijv {3acflÂtu6r; ur; oB<Jµog;vÂa~ ual 
no}.J.ijv avrfj uauwaiv Èveoe/~aro, ov O[!'YjŒUdar; Â6yov nowv-
µevor;, àUà UÉ[!OOÇ vnà TWV Xewnavwv Èu iOViOV neayµauvo-
µevor;. "Eoet~BV oè uat r6u o 8eàr; elr; œôrijv a17µelov naea<5o-
5 ~ov. Tivèr; yàe TWV Xewnavwv xweav eve6vur; vné(JaÂov avrfi 
<17:[!ÔJµa µiueàv wr; ÈJÛ yfjr; µerà <3B<Jµwv roaovtov uaraueiµévn • 
Uat TOVTO yvovç o bB<Jµog;vÂa~ r}biut avrijv à0e6wç È"; roi! <1T[!W• 
µaror; uat µeyaÂ'YjV o'3V'JJ'YjV avrfj rà {Jaeor; roi! aioneov iWV oe-
aµwv Èveno{'Yj<JBV · nÂ~v nae_axe_fjµa rà oB<Jµà TWV µeÂ(;),, avrfjç 
10 avroµarwr; ÈÂVO'Yjaav, xai noÂÂwv TOViO Oavµaaan:wv, rwer; 
TWV lxOewv rijr; àÂ'YjOelar; YO'YJTelaÇ eeyov eÂeyov elvat -rà oi!rwr; 
naeaoo~ov yev6µevoi•. 
22. Toi! (Jè {JaaiUwr; lx roi! 'AÂovavwv àvaxwe1/aavror; elr; 
r6nov Âey6pevov 'PB<Javxovaa(Jwv (1), ljuoÂovOet xal J avtij (Je(Je-
15 pÉv'YJ, <!>Mr; nvevpauxàr; xai evxàr; rrp 8eip xaO' oÂ'YJV rijv 6(Jàv 
per' evxaeiailar; neoaayovaa (2). oz oè q;vÂauer; noÂÂarvtr; ÈnÉnÂ'Yj-
~av avrfl aiwnav, xal ovx ljvéaxero · oOev xat (Jlà ravr'Y/v rijv ne6-
q;aatv ro'ir; (JB<Jµo'ir; lne{Jae'Y/aav. Meraaravror; oè xàxsiOev toi! 
{JaaiÂÉwr; elr; rà KaeaOà rà péya (3), µaOwv a àexlµayor; rijv 
20 &.ylav EieiJv naeayevéaOat xai rijv neodeav yvwµ'Yjv à,uer&Oerov 
l!xeiv, ÈXÉÂevaev avr~v lvexOifvat xal Uyet avrfi . (( 'lxav6v aot 
xe6vov neàr; (JiaaXB1fJtV lv(Je(Jwxaµev ' elnè f;µ'iv il nUov 'ltë(}t 
TWV é'YJOÉvrwv <lOl nae' f;µwv e{JovÂevaw. )) 'Anexet017 avnp 1] 
&.yla Et(!~ · « Tl nUov elxov {JovÂevaaaOat neel rwv rf(j'YJ xaÂwr; 
25 µoi (Je(JoyµÉvwv; » 'O (Jè Uyei avrfj · cc 'AnoarnOtaov rijv µa-
yelav · fjv ne6reeov lµaOer;. " 'H (Jè g;wvfj µeyaÂ'fl 'lfJaÂµovr; rov 
L1avl(J xal édeaç é~aetr; yeaq;txàç ànB<Jr~OiCev. 
23. ·o (Jè àexlµayor; oeywOelç lxéJ..evaev avrijv àno(JvOijvat 
xal rijv xeq;aJ..ijv œi'nijr; ànoxaÂvg;Oijvat · xai elnev avrfj · cc Ov(Jè 
3o vvv alaxvvn; » Aéyei avu'j) f; ayla Eten · cc L1 ià il exw alaxvv-
Oijvat; Ovu exÂe1fJa, OViB en6evevaa, OVTB Tl xaxàv ëreeov lnea~a. 
Kâv yàe vµeiç wr; aq;eover; e;eovaad µe rà B;wOev neelfJÂnµara, 
àÂÂ' o:Ov exw naeà iOV lµov (Jean6rov ueelnova TOViWV lv(Jv-
... ' • ' ' ' , !""'-" ' 'r , ' µara • ul aViOV yae Xal BX uBuVµat Y.al na(!(J'Yj<ltai,.Oµat • aVTOÇ 
35 yàe elnev · Mij q;o{JeîaOe ànà rwv ànoxrevv6vrwv rà awµa, rijv 
(1) De ce nom de lieu ainsi que du suivant, To KaeaOà To µéya, nous 
avons proposé une reconstitution, p. 103-105. 
(2) Cf. Eph. 5, 19-20 ; Phil. 4, 6. 
(3) Cf. note 1. 
fol. 15v 
fol. 16 
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bè .'lfJVX~V µ~ bvvaµévwv ànowre'ïvat (1). )) Tovrwv nae afnijç 
Âeyoµévwv, o µèv àexlµayoç roTç (rfJµacnv afnfjç bcnenÂ'fjyµévoç 
ijavxaCev . 0 bè bàe aexwv rfjç rwv XovCaïvwv ènaexlaç (2) 
"aOiJµevoç elnev av-rf'j · « L1ai,u6vwv sxetc;.,, Aéyet av-ri[> ij ayla 
'""' I 'E \ .<: I , ,, (3) , , , \ \ , , Ill ' , 5 
..:;.. t(!'fj • (( YW uatµOVtOV OV'K ex(I) , atiAa 'Ka?:a aA'YJU6taV <10t a'KO-
J..ov(}eî batµ6vwv, r.ai el f3ovJ..et, notw -rvnov araveov èv ri[> µe-
nomp aov, r.ai èUexewt àno aov r.ai àvolyovwt ol o<pOaÂµol 
<10V elbéval i~V àJ..i}Oetav. )) Kai rnV-ra àr.ovaavuc;, naeaxeifµa 
na vue; èf36rwav · « T n6bt"6c; èan ri[> Oavarq> ( 4) · rovc; yàe Oeovc; 
{JJ..a<J<p'fjµe'i uat t~V {Ja<ltÂefav 7l6(!l<p(!OVel uat rOVÇ a(!XOVTaÇ 10 
'{3 [r T7 \ \ / ' I - I > I ,), l v (! c,el. » üat uara µeeoc; euaarov -rwv µaywv unovroc; -c,1v o -
r.elav yvwµr;v, r.arà -r~v afnwv avi,iJOewv 'lfJfJ<pov Oav&rov r.ar' 
avrfjc; èÇe<pWV'fj<laV, uai ràv redX'YJÀOV avrfjc; naÂtv (5) la<peayt-
aav, µfjnwç nvèc; édeav àv-r' avrfjc; vno{J&J..waiv. Kdeva&V7:wv 
bè ua-r' èuelvr;v r~v ijµéeav avr~v <povevOfjvat, rivèc; TWV ev- 15 
eeOévrwv elc; SU(!OV r.aieàv rovro -raµœvaaaOat avvef3ovÂevaav, 
<Jebt6-rec; r-Yjv vnà rwv Xewnavwv ènav&ara<llV, é-rolµwv yevo-
µévwv éavrovc; èu<Jovvai elç O&varov ij rov èr.elvr;c; rp6vov Oea-
aaaOat. 
fol. 16v 24. 1 L1 tà roV.o ovv àexinéCq> (6) nvi naeablôorai <pVÂ&«ovn 20 
r.ai Xetanavovc; édeovc; lu <Jwrp6ewv ènaextwv <Jtà rd ovoµa 
-cov Xewrov be<Jeµévovc;. 'EWoV<!a bè neàc; av-covc; ij ayla Et(!~ 
noÀÂriv av-coîc; naempvx~v èveno{r;aev Osaaaµévoic; 7:0 -cfjc; 'lfJV"fjç 
av-cfjc; àr.aranJ..r;r.rov, OTl µn' 8V<p(!OŒVV'YjÇ -càv V7lB(! Xeta-cov 
'Ka-ceUÇa-co O&varov. IIeoaeyylaav-roc; (Jè TOV r.at(!OV r.aO' av 25 
0 {JaatJ..evc; elc; -càc; II6J..etç TOV Br;eaeµafjc; (7) naeaxetµ&Cei r.a-cà 
avviJOewv, àn'Yjvéx(}'Y/ avv aÀÀotc; <Jeaµlotc; r.ai av-cri f] ay{a Et(!~ 
elç rà beaµw•fJ(!l01J (8) TOVTWV TWV II6Âewv. Kai avµf3a<J'YjÇ avrfj 
xaJ..enfjc; àeewadac;, èbvarp6eei µijnwc; btà -r:fjc; v6aov TOV {Jlov 
vneUWn r.ai TOV µaervelov àvaÇwc; yév'Yjî:at . r.ai btà noÂÀwv 30 
xcû avYexwv ôo:xevwv èôéno cpvt.axonvai i~Y 'f/lVX~"' airr~ç, iva 
(1) Matth. 10, 28. 
(2) Le Beth Hüzaïé ou Khüzistân. 
(3) Cf. Ioh. 8, 49. 
(4) Cf. Matth. 26, 66. 
(5) Cf. § 17. 
(6) Chef des fantassins ; voir ci-dessus, p. 105. 
(7) Séleucie-Ctésiphon, capitale des rois Sassanides. 
(8) Sur la prison de Grvandakan, voir plus haut, p. 106. 
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()i' aZµaior; bcuAian 7:f-/v aJJAr;aw, bt' ljv 7:àr; 7:0aafn:ar; (3aaavovr; 
vnéµewev. Kat fjxovaev o Bsàç ûjr; [xsatar; avûjç xal re.l.slav 
av7:fj 7:'1jv vyslav lxaetaa1:0. Kal µnà 7:f-/v vystav av7:ijr;, l(3ov.l.ev• 
aano J.oinàv av7:f-/v àno:>c7:ûvat ual n.l.r;yair; ()iaip6eoir; 7:à awµd 
5 avûjr; noAÂantr; fJxfaav7:o. 
25. 'Evl ()è 7:WV <pvAan6V7:WV avrqv vm!(3aJ.ev o ()uifJoJ.or; avy-
xa0svf3ijaat xat ()wq;Osieai afnljv · xal nagsxa.1.easv ràv àext-
ne!; O'V SJtl7:(!SJtl3lV avnp 7:0ffro nea;al, ~;al Aa(3wv n)v 7:0taV7:'YJV 
lm7:eonf-Jv 1 lnijJ.Oev av7:fj, 7:f-/v lMav lx-rdiaat yvwµr;v (3ovM- fol. 17 
10 µevor;. 'A.V.' o fhor; 6 rfjr; ()ovJ.r;r; avwv neovoovµsvor; enJ.r;;sv 
œÙ7:0V xa7:à 7:WV àq;OaJ.µwv xal TWV W7:W'V xal 7:fjç yAW7:'l''YJÇ, wr; 
7:V<pÂàv Ûvat Xal ~CW<pàv xal aÂaÂOV ' xal JtSGWV SJtt Jt(!6<YWJtOV 
xeavyàr; àaljµovr; àniJ.vaev. 'O M àexlne!;or;, àvO' wv lxefJv 7:f-/v 
7:ov 8eov Mwaµw Oavµaaat xal 7:aÂavtaat 7:àv 7:oAµljaana 7:f-/v 
15 naeOsvov TOV Xeiarov /)wq;Oûeat, (jt' BaV7:0V 7:ovvavdov lanov-
/)aasv 7:'1jv 1:0wfn:r;v ()ia(3oÂtxf-Jv neMtv leyaaaaOat. 'H ()è ()ovÂr; 
7:0V X(!l<l'COV µs7:à naeer;atar; neàr; 7:àv àgxlne!;ov elnsv. (( 'Eyw 
np BaatÂû 7:WV oveavwv lµvr;arsvOr;v, xal ov avyxweû 7:f-/v lµf-Jv 
nae(hvtav vnà aov t'3taq;Oaefjvat. " Mf-J nsta(Jelr; t'3è 7:oir; vn' av7:fjr; 
20 J.sxOsiatv 0 àextns!;or; lnfj.l.Oev av7:fj, 7:'1jv TOV 'TC(!OÂa(36noç yvw-
µr;v àva()e;aµsvor;. 'AJ.Â' o ayydor; -cov 8eov nJ.?];ar; avràv 
eµneoaee -cfjr; 7:0V 6Jeov t'3ovÂr;r; xad(3aÂsv, xal -c6rs AOlJtOV av-
eavreç av-càv o[ avv av-ci[> nait'3sç 1;,6Âtç àvsarr;aav. 
2;6. Mf-J /)vvnOslç ()è -cf-Jv TOlaV't'YJV arnnov lxrsAiaat neoateeatv, 
25 È<mov/)aaev avrf-Jv xa-cà -cà Jt(!O<lTBrayµsvov Oavarwaat. Kal 
è(3ovÂsvaa-r:o µf-J t'3tà ;tipovr; av-r:f-Jv ànoreµûv, à.Uà axoivtrp av-
Tf-Jv ànomt;at. Kal èxO.evasv lWûv xaÂxsa, xal Av<Jal 7:0VÇ 
()wµovç Twv 1 xsiewv xal -r:wv not'3wv avrijr;. Kal (3ovÂoµ8vr; fol. 17• 
aifrr; naeaaTfjaat µf-J Tfj /)vvaµst nvàç avrf-Jv xsxearfjaOat àJ.J.' 
30 éxovafq. yvwµn, neàr; -r:àv aexfne!;ov Uyei · << Ov xestav sxoµev 
xaÂxswç.)) Kal TOVî:o elnovaa -r:ovr; /)eaµovr; lx 'tWV Xl3l(!WV xal 
-r:wv no/)wv av-cfjr; ànB(!(!l'lfJBV, wr; navraç -r:ovç fJeaaaµsvovr; èx-
nJ.fJrrsaOat. 'H08Ar;aev (jè naAlV avv/)fjaat Tàç; xûear; av-r:fjr; 
Zva µf-J araataan neàr; Tovr; nvtyonar; avd1v. Kal Uyst neàç 
35 œùr6v · « Ilavaai Twv µara{wv aov (3ovJ.svµarwv · roaofüov yàe 
(3ovÂ?]ael -ci[> Oava-r:rp lµavrf-Jv naeaM()wµt, ou ovt'3è Tàr; xeiear; 
- , ' K ' (3 , ' , , ' ' , µov 'XlV'YJ<lUl avexoµat. » at a110V'i8Ç 7:0 <YXOlVlOV etr; 'iOV 'i(!a-
X'YJAOV afnijr; xal Jt8(!l<Y<pty;avteç µsxetr; av avrf-Jv Ti[> fJava7:q> 
n.l.r;ataaat, V<lTB(!O'V xavvwaav'ieç, Uyovatv avTfj, el (3ovÂe'ial 
40 ràv xeun:iavtaµàv àevfJaaaOai, avyxweovaw av?:fj. 'H t'3è 
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tiyta Eien elnsv avr:o'iç; · « Tà èvur:aÀµévov iJµ'iv r:eÀsuf>aar:s, 
Zva µn TOVÇ v6µovç; vµwv à()sn]ar;u. )) , Ex <Jsvdeov <Jè TO axot-
vlov nsei ràv av7:i]ç; T(}UX'YJÀO'V nsew<ptyÇavur;, naÀl'V èvM<Jwuav 
ual waavr:wç; ènsednr;aav . fi oè naÀlV rnv avr:nv àn6U(}l<Jl'V M-
owxsv. Kai r:6u Àotnàv èné1œwav a<ptyyovuç; axeiç; oi5 TBÀslWÇ 5 
Ù:né:rcvSV<YSV. f{a[ o{frwç; T'YJV µs-rà b6Çr;ç; lf.(}À'fj<Jl'V, WÇ en68r;asv, 
fol. 18 eTBÀslW(JS'V 1 µr;vàç; 'lfS(]lTloV slxabi oy<J6n, ua8' "EÀÀr;vaç; 1 TOV 
oxr:axoawar:ov uai i{J<Joµr;i-wm:ov ànà 'A/,.sÇavoeov r:ov Maxs-
<J6vwv {JaaiUwç; (1 ). 
27. IlaÀW (jè ua[ µsr:à TO'V 86.varov avr:i'jç; o[ èeyarnt TOV <Jia- 10 
{J6Àov µr;xœ11wµsvol µr;baµwç; vnor:µr;Ofjval TO <1WrW r:fjç µaer:v-
(!OÇ, àU' v:rcà XV'VW'V banavr;fJfjval, slar)yayov slç; olxov TO /,.sbpa-
'VO'V avr:fjç; noAAOVÇ uvvaç; avvanoxÀstaavuç; . ual Zva ual vnà TW'V 
àÀ6ywv xaraueiewaw, eµswav nii.aav r:nv fiµéeav na'VTsÀWç; TOV 
awµar:oç; avr:i'jç µn U'!faµsvot. Kai Àoinàv èanov<Jaaav 'VVXTOÇ èÇa- 15 
yayûv TO Àsl'!fa'VO'V, xal OVTWÇ èv Ù<pa'VÛ r:6mp r}bpal avr:à usuevµ-
µévwç;. 'AJ,.X ovx eÀa8ov TOVÇ 'JU(JTOVÇ r:à TOlaVTa {JovÀsva&µsvot . 
èuaOéCoVTO yàe uai OlSTrJ(!OV'V avrovç; nov .-à awµa r:fjç; µa(}7:V(]OÇ 
r}tnr:ovaw. Kai tfrav seei'!fav avr:à uai µiueàv v:rcavsx<hf!r;aav, nvèç; 
'lfl<JTOl 'l"OV Br;Oaeµalç; (2) Àa{J6vuç; avr:à ,usr:à nµi'jç; Sv Tl'Vl r:6:rccp 20 
UaTéX(!V'!fa'V, t'Va µr) Tl'VSÇ oi'jç; XW(!aÇ avTi'jç; t'o TOlOVTO'V usiµr)ÀW'V 
ànoan&awaw. 'A/,./,.' fi ayta El(!rJ, frl 'lfS(!lOV(Ja ual 'lf(:Oyvovaa 
T~v nse[ wv awµaToç; œirr:fjç; µé/,.).ovaav µsTa~v Twv mar:wY 
ysvfo8ai <plÂOVSlXla'V, f.kdJ' O(]UW'V TOVÇ sves8évraç; uadX(!l'VSY 1 
èx<Jo8fjYal TO Âsl'!fa'VO'V avri'jç Trf> <plÂOJ.,(!laUp Baur'[>, Trf> èu TOV 25 
fol. 13v Aaaovµwv 'X,Tr)µar:oç r:ov Br;ya{!µswv (3). J "08sv ot mar:o/, r:ov 
Br;fJaeµaî'ç iJaueov iOVTO µa86vuç naeébwxav r:rf> sler;µb<p àv<Je/, 
TO awµa iijç; µ6.erveoç;, Zva f.k~ 7:~1' {JovÂ~v avr:fjç àfJS7:rJ<1W<Jl'V. 
28. ·o ()è µsr' EV<pf!OGV'V'YjÇ rd aywv avrfjç; oe~&,usvoç; Âsl'!fa'VO'V, 30 
EVX'ïrJ(!lO'I! èx TW'V l!>twv exuasv olxov . uai noÂÀaiç; n(!Oa{JoÀalç; 
1 ' 1 ~ ' {) , ' , \ ~ ,, .. 1UQl1r8<1ûJ'JI V:itO TûJ'JI µayw'JI pOVAO,US'Jl(J)'JJ aVTO'JI OlàU(JMV8l'JI 'l:'f/t; 
26. - 1 um:éJ.J.rrvaç cod. 
27. - 1 ila cod. 
(1) 28 février 559, selon le éalendrier syro-macédonien. Discussion de cette 
date, p. 106-108. 
(2) Séleucie-Ctésiphon. 
(3) Lasom, dans le Bëth Garmaï. Sur BaH6ç et son identification possible, 
voir ci-dessus, p. 108·110. 
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7:0laV7:1Jç; :rceo0Éo'ewç;, fJµwç; œi!Tài; TOV avdv evwr1fowv èuJ.efwaev 
Ual µeTà Ti'jc; 7C(!E:7COV<11JÇ u,uijç; èv av-dp T~V 7:0fJ aVTOfJ Âet1pavov 
Tijc; ay{ar; .I:ieifc, uar6.0eatv ènot~aœro · lMJa ual <elc;> ;rr;avor;-
µov éoeT~v o[ nw1:0l no).Àax60ev avva0eoi~'6µevot dv µvdav 
5 èniuÀofJatv XaTà 7:~V 'fiµéeav Tijç TOtaVT'l}Ç àlJ).'l]aewç;, neàc; 06-
~av GJeov xal xavx'l}µa rijc; aytwTaT'l}Ç aVTOV b1UÂ1)<1tac;. Ileel 
CJè TWV aÂÀûJV à()À'Y)TWV TWV avv T'fÎ ay{q. .I:tqfj oeoeµévwv xal µer' 
'\ ' I '(J / ~ I 1 ()' ' avT'l}V aywviaaµevwv xat aaavou; utmpoeoiç TëAëtûJ svrwv, eu 
:'U(!l<1<10V y(2a<petv ijyovµelJa, fJn Hl'll :J1:(!0Àa{JofJaav a()À'Yf<llV èµt-
10 µ1]aav10 . bterr:a ua/, àyvoofJµev TOVÇ nô11ovç; avrwv oilr; è; àexifr; 
fnerüsaav · èx owipôewv yàe ènaexiwv xal :rc6eeweev owuei,ué· 
vwv uar~yovio · 8v Xeianp 'Inaov np xveüp ijµwv, µe()' ov 
7:4'1 JlaT(!l ual 7:4'1 ayÜp Jlvevµau o6;a, X(!U7:0Ç, Ttµ'I], VVV iwi 
àel xal elc; "tovç alwvaç TW-v alwvwv. 'Aµl]v. 
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